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प्रकाशनार्थं लेखों की दो टाईप की हुई प्रतियाँ भिजवाई जाएं तो हमारे लिए 
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नहीं कर पाएँगे उसे आवश्यक पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने पर वापस 
किया जा सकेगा । 
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प्रकाशनार्थं लेखों की दो टाईप की हुई प्रतियां भिजवाई जाएँ तो हमारे लिए 
अधिक सुबिधा होगी । लेख सामान्यतः ६५०० शब्दों से बड़ा न हो । लेख के बारे 
में निर्णय लेख के प्राप्त होते पर दो महीनों में ही सूचित किया जायगा। 
जिन लेखों के प्रकाशन की पुर्वसुचना लेख प्राप्त होने से दो महीनों में लेखकों के 
पास नहीं पहुंचेगी उन्हें अस्वीकृत समझें । जिस लेखनसामग्री का हम उपयोग 
नहीं कर पाएंगे उसे आवश्यक पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने पर वापस 
किया जा सकेगा । 
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परामशं वैचारिक पत्रिका है अतः विशुद्ध चिन्ततपरक सामग्री का स्वागत होगा । 
यह जरूरी नहीं कि लेखकों के विचारों से संपादक सहमत हों । प्रकाशित लेखों 
के संबंध में आई हुई वैचारिक टिप्पणियों का भी स्वागत है भौर उन्हें आवश्यक” 
तानुसार प्रकाशित भी किया जाएगा । पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व: 
अधिकार पत्रिका का होगा । 


NIE i 


पुणे विश्वविद्यालय का दर्शन विभाग ओर प्रताप तत्त्वज्ञान 
अमलनेर के लिए संपादक सुरेन्द्र बारलिगे ने यह त्रैमासिक महाराष्ट्र राष्ट्रभा 
> ed 
«AYR पूण ४११०३० © छपवाकर प्रकाशित किया । 
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प्रकाशनाथं लेखों की दो टाईप को हुई प्रतियां भिजवाई जाएँ तो हमारेलिए | 
अधिक सुविधा होगी । लेख सामान्यतः ६५०० शब्दों से बड़ा न हो । लेख केबारे । 
में निर्णय लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में ही सूचित किया जायगा। | 
जिन लेखों के प्रकाशन की पुवंसूचना लेख प्राप्त होने से दो महीनों सें लेखकों के । 
पास नहीं पहुंचेगी उन्हें अस्वीकृत समझें। जिस लेखनसामग्री का हम उपयोग | 
नहीं कर पाएंगे उसे आवश्यक पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने पर वापस | 
किया जा सकेगा । 


परामर्शं बैचारिक पत्रिका है अतः विशुद्ध चिन्तनपरक सामग्री का स्वागत होगा । 

यह जरूरी नहीं कि लेखकों के विचारों से संपादक सहमत हों । प्रकाशित लेखों 
के aaa में आई हुई वैचारिक टिप्पणियों का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यक- 
तानुसार प्रकाशित भो किया जाएगा । पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व 
अधिकार पत्रिका का होगा । 


बण rere का दशन विभाग ओर प्रताप तत्वज्ञान केन्र. 
मलनेर के लिए संपादक सुरेन्द्र बारलिगे ने यह त्रेमासिक महाराष्ट्र राष्ट्रभाषा 


so | 
सूथा पख, पुणे ४११ ०३० पें छपवाकर प्रकाशित किया । 
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प्रकाशनार्थं लेखों की दो टाईप की हुई प्रहिया भिजवाई जाएँ तो हमारे लिए 

अधिक सुविधा होगी । लेख सामान्यत: ६५०० शब्दों से बड़ा न हो । लेख के बारे 
में निर्णय लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में हो सूचित किया जायगा। 
जिन लेखों के प्रकाशन की पुवसुचना लेख प्राप्त होने से दो महीनों में लेखकों के 
पास नहीं पहुंचेगी उन्हें अस्वीकृत समझें । जिस लेखनसामग्री का हम उपयोग 
नहीं कर पाएँगे उसे आवश्यक पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने पर वापस 
किया जा सकेगा । 


sce यवा हि 


परामशं वै 2 
1 बचारिक पत्रिका है अतः विशुद्ध चिन्ततपरक सामग्री का स्वागत होगा । 


यह जरूरी नहीं कि लेखकों के विचारों से संपादक सहमत हों । प्रकाशित लेखों जु 


3 a में आई हुई वैचारिक टिप्पणियो का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यक- 
- तानुसार प्रकाशित भी किया जाएगा । पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व 
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इंद्रिय प्रत्यक्ष प्रत्येक भारतीय दर्शन सम्प्रदाय के लिए प्रमुख चिन्ता तथा 
विचार का विषय रहा है । अत: सभी सम्प्रदायो में विस्तार से इस पर अपने-अपने 
सिद्धांतों की स्थापना की गई है । कुछ सामान्य निष्कर्षो को छोड़ कर सबने 
अपनी मान्यताओं के अनुसार अलग-अलग प्रकार से स्थापनाएं की हैं । 


सभी सम्प्रदायों में एक सबसे सामान्य निष्कर्ष यह है कि इंद्रिय प्रत्यक्ष की 
दशा में ज्ञानेन्द्रिय का उस वस्तु से कोई न कोई सम्बन्ध अवश्य होना चाहिए। 
अतएव खली आँखों के सामने वस्तु के रहने पर ही चाक्षुष प्रत्यक्ष हो सकता है । 
त्वचा से वस्तु का स्पर्श होने पर ही वाच प्रत्यक्ष हो सकता है इत्यादि । 


पर इस पर एक सामान्य प्रश्न भी है कि चाक्षुष प्रत्यक्ष आदि की दशा में 
विषय का विषयी.से कोई सम्पर्क किस प्रकार हो पाता है? स्थिति यहे है कि 
आँखों से घट का प्रत्यक्ष करते समय घट पर पड़ी हुई कुछ किरणे परावतित 
होकर आंखों पर प्रभाव डालती हैं। तो क्या किरणों के आँखों या अन्तःकरण में 
प्रभाव को घट के साथ सम्पक कहना चाहिए ? घट के पास से आई हुई किरणें 
घट नहीं है। वे अधिकतम घट की सुचना देने में सहायक मात्र हो सकती हैं। 
पुनः किरणों के आंखों में प्रभाव मात्र से यह कहना कहाँ तक उचित है कि चाक्षुष 
प्रत्यक्ष में आंखों का बाह्य घट द्रव्य से सम्पक्र हो गया ? एसी स्थिति में चाक्षुष 
प्रत्यक्षा भी किस प्रकार समीचीन बन पाता है ? 


चाक्षुष प्रत्यक्ष के विभिन्न सिद्धान्त 
इस गम्भीर प्रश्‍न का उत्तर विभिन्न सम्श्रदायों में विभिन्न प्रकार से दिया 


गया है । उदाहरण के लिए : - 


परामर्श (हिन्दी), वषं १०, मंक १, दिसम्बर, १९८८ 
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१--न्याय दर्शन के अनुसार इंद्वियार्थ-सल्लिकर्ष के अनन्तर आत्मा में ज्ञान 

उत्पन्न होने के समकाल ही बाह्य घट के साथ “ विषयविषयिभाव ” नामक एक 

विशेष सम्बन्ध की स्थापना होती है । यह सम्बन्ध उस ज्ञान पर्यन्त बना रहता है। 

| इस सम्बन्ध के द्वारा ' मं घट को जानता हूँ या प्रत्यक्ष करता हूँ ” इस प्रकार का 
AG अनुभव सम्भव हो पाता है। ° 


२-वेदांत दर्शन के अनुसार इंद्रियाथं-सच्चिकर्ष के पश्चात्‌ हमारा तैजस्‌ 
अन्तःकरणं बाह्य घट के पास जाकर घट के ही आकार को धारण कर लेता है। 
इस प्रकार बाह्य घट तथा अन्त; करण की वृत्ति बाह्य देश में एकाकार होकर 
“मैं घट को जानता हूँ ” यह प्रतीति कराते हैं। इस प्रक्रिया के अनुसार घट का 
प्रत्यक्ष घट-देश में होता है, विषयी-देश में नहीं । पर अभ्यास-वश या पूर्वधारणा- 
वश शरीर में स्थित अन्तःकरण देश में घट-प्रत्यक्ष की प्रतीति होती है ।२ 


३- सांख्य दर्शन के अनुसार प्रत्येक विषय के साथ सम्बद्ध होने वाली चक्षु 
आदि इन्द्रिय के द्वारा दारीर-देश में ही अन्तःकरण की “ अध्यवसाय ” नामक 
घटाकार वृत्ति बनती है। इस घटाकार वृत्ति का पुरुष रूपी दर्पण पर प्रतिबिम्ब 
पड़ने से घट का प्रत्यक्ष होता है 13 इस व्याख्या के अनुसार हमें घट का प्रत्यक्ष 
शरीर देश में ही होता है, घटदेश में नहीं । 


विभिन्न स्थापनाओं की समीक्षा 


न्याय दर्शेन में afore विषयविषयिभाव सम्बन्ध का निरूपण एक कठिन 
कार्यं tag किस प्रकार वाह्यतः घट-देश से सम्पर्क करता है तथा किस 
प्रकार इसकी उत्पत्ति तथा विनाश होता है-ये सभी प्रश्‍न समीक्षा के योग्य हैं । 
i तादात्म्य सम्बन्ध का उपभेद होने पर ag विषयविषयि-स्वरूप ही है। पुनः यह 
| सम्बन्ध किस प्रकार बनता है? इसके स्वरूप के निर्धारण के विना इस सम्बन्ध 
का अस्तित्व सिद्ध नहीं हो पाता । 


4 
| वेदांत दर्शेन में वणित प्रत्यक्ष में भी हमें यह सर्वातृभूत धारणा छोड़नी 
ee पड़ती है कि शरीर-देश में वतमान अन्तःकरण से घट प्रत्यक्ष होता है। साथ हीं 


घटदेश में प्रत्यक्ष के अननुभूत तथ्य को स्वीकार करना पड़ता है । 


अत; इस प्रसँग में सांख्य का विवेचन सर्वाधिक युक्तिसंगत प्रतीत होता है। 

उसके अनुसार इन्द्रिय का बाह्य घट से सम्पर्क होने पर शरीरदेश में ही घट के 

आकार की वृत्ति बनती है। उस आकार के “ gaa” में प्रतिबिम्बित होने पर 
घट-ज्ञान होता है। 
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इस व्याख्या के अनुसार यह्‌ स्पष्ट है कि हमें सीधे बाह्य घट का प्रत्यक्ष नहीं 
होता । अपितु उसके आधार पर जिस प्रकार की वृत्ति बनी, उसका ही प्रत्यक्ष 
अनुभव होता है। हम नहीं जानते हैं कि बाह्य घट केसा है। हम तो वही जानते 
हैं जसा अन्तःकरण में घट का आकार बना है। क्योंकि अन्तःकरण की वत्ति 
बाह्य घट को आधार बनाकर ठीक उसी आकार की निमित हुई है, अतः हम 
यह मान लेते हैं कि बाह्य घट भी वेसा ही होगा । इस प्रकार जैसे चित्र को 
देखकर उस वस्तु का बोध होता है, वैसे ही तदाकार वृत्ति के द्वारा वाह्य घट का 
बोध है। 

पर कोई भी चित्र चाहे जितना तदाकार निमित हो, पर वह अन्ततः बिम्ब 
को अनुकृति ही है । ऐसा होने पर भी हम सामान्य व्यवहार भें उसी वृत्ति wit 
faa को ara विश्व मात लेने को विवश हैं, क्योंकि उसके अलावा सीधे बाह्य 
वस्तु को जानने का कोई उपाय नहीं है। जिस प्रकार दर्पण में पड़े अपने प्रति- 
बिम्ब को हम अपना चेहरा मान लेते हैं, उसी प्रकार वृत्तिलूप प्रतिबिम्ब को हम 
बाह्य विश्व मान लेते हैं। बाह्य वस्तु का सीधे मस्तिष्क से कोई सम्पर्क हो नहीं 
सकता । वह किरण आदि के माध्यम से ही सम्भव होता है। अतः सांख्य शास्त्र 
उसे ही प्रत्यक्ष मानते हैं, यद्यपि कुछ बौद्धसम्प्रदाय उसे बाह्यार्थानुमेयवाद कहना 
पसन्द करते हैं । 

सांख्य दर्शन में यह भी wea है कि न तो कोई चित्र न कोई प्रतिबिम्ब 
पूरी तरह हर दृष्टिकोण से बिम्ब का भाकार धारण कर सकता है। अतएध एक 
ही पदार्थ विभिन्न व्यवितयों को एक हो प्रकार का उपलब्ध नहीं होता । सांख्य के 
ही उदाहरण के अनुसार एक ही स्त्री क्रिसी को प्रीति तया किसी को अप्रीति तथा 
अन्य को मोह स्वरूप दिखाती है ।४ उसका कारण यही है कि विभिन्न व्यक्तियों 
में विभिन्न गुणों की प्रबलता के अनुसार विभिन्न प्रकार की वृत्ति बनती है । इस 
लिए विभिन्न प्रकार का अनुभव होता है । 

इस प्रकार यदि बृद्धिवृत्ति को थोड़ी देर के लिए प्रतिबिम्ब मान सकें 
(षयोंकि यह हर समय अपता आकार बदलती है) तो सांख्य के अनुसार प्रत्यक्ष 
अनुभव प्रतिबिम्ब का प्रतिबिम्ब (Imitation of imitation) सिद्ध होता है। 


भौतिक विज्ञान में इंद्रिय प्रत्यक्ष 
इस प्रसंग में आधुनिक विज्ञान से “ इंद्रिय प्रत्यक्ष की तुलना की जा 
mae है । उनके मतानुसार चाक्षुष प्रत्यय में तो बाह्य वस्तु का आँख की रेटिना भें 
बिम्ब अवश्य ही बनता है । पुनः उसका प्रतिबिम्ब मस्तिष्क की चेतना पर 
जनता है, तब उस बाह्य वस्तु का चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है । बाह्य वस्तु का रेटिना 
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पर पड़ा प्रतिबिम्ब उलटा होता है। पर चेतना पर पड़ा प्रतिविम्ब का प्रतिबिम्ब 
सीधा हो जाता है। 
वस्तुवः आधुनिक विज्ञान में प्रत्येक वस्तु एक दूसरे को प्रभावित करती हे । 
| अतः चाक्षुप प्रतिबिम्ब भी चेतना को प्रभावित करता है। इसी से वस्तु का ज्ञान 
i होता है।५ जिस प्रकार उल्का के पृथ्वी पर गिरने से वैसा ही आकार पृथ्वी पर बनता 
1 है । अथवा किसी पत्ते के मिट्टी में दब जाने से मिट्टी का वही आकार बन जाता 
है । यही मिट्टी पर पत्ते का प्रतिबिम्ब है । मिट्टी पर इस छाप अथवा प्रतिबिस्व को 
देखकर हम पत्ते को पहचान सकते हैं। ठीक इसी प्रकार चेतना पर बाह्य विश्व 
का प्रतिबिम्ब पड़ने से उसे पहचाना जा सकता 'हे। इसे ही लौकिक भाषा में 
जाना कहते हैं । 
प्रतिबिम्ब का यह गुण होता है कि ag बिम्ब की सभी विशेषताओं को 
प्रकट नहीं करता । मिट्टी पर पत्ते की छाप से पत्ते के रेशे तथा कोशिकाओं को 
नहीं जाना जा सकता । इसी प्रकार चेतना पर बाह्य वस्तु के प्रतिविम्ब से उसकी 
कुछ विशेषताओं को जानते हैं तथा कुछ को उपेक्षित कर देते हुँ । जैसे लम्बाई 
कहने पर अन्य सभी विभाओों को उपेक्षित किया जाता है । “ समतल ” इस प्रतीति 
मे पिड की दो विमाओं को ही लिया जाता है। तीसरी विभा को उपेक्षित किया 
जाता है, यद्यपि कोई भी पिण्ड तीन विभाके बिना हो ही नहीं सकता । इस प्रकार 
स्पष्ट है कि चेतना में बाह्य विश्व की केवल कुछ ही विशेषताओं का ग्रहण उसके 
अपुणं प्रतिबिम्ब के कारण ही है । 
इस विवेचन से सिद्ध है कि हमें बाह्य विश्व का सीधा नहीं, अपितु उसके 
प्रतिबिम्ब का ही प्रत्यक्ष होता है । इस प्रत्यक्ष को ही हम बाह्य विश्व का प्रत्यक्ष 
मानने का स्वभाव रखते हैं । इसीलिए प्रसिद्ध दार्शनिक डेविड ह्यूम ने कहा था 
कि “ मस्तिष्क के सामने इंद्रियवोध के अलावा और कोई वस्तुएँ नहीं होती । 
i मस्तिष्क इट्रियबोधो और वस्तुओं के सहसम्बन्धों के बारे में कोई प्रयोग करने में 
| बिल्कुल असमर्थं है । इसी विवेचना को ध्यान में रखते हुए “ अज्ञेयवाद ” के 
| विद्वान्‌ बाह्य विश्व को अज्ञेप कहना पसन्द करते हैं । 
पर जैसा कि ऊपर के विवेचन से स्पष्ट = सांख्य के विद्वान्‌ इस प्रतिबिम्ब 
के प्रत्यक्ष को हो बाह्य विश्व का प्रत्यक्ष मानते हैं। इस प्रकार वे इसे अज्ञेय नहीं, 
- अपितु पूर्णतः ज्ञेय स्वीकार करते हैं । 


स संस्कृत विभाग - सुद्युम्ताचायं 
| मृमः टाउन स्नातकोत्तर महाविद्यालय ड 
ल्‌ बलिया -- २७७००१ (उ. प्र.) 


CC-O. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


ह माला by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


सांख्यशास्त्रीय इंद्रिय- प्रत्यक्ष का भौतिक-वैज्ञानिक अध्ययन ६ 


व्प्पिणियाँ 


१. इंद्रियजन्यज्ञानविषग्रत्वं विषयप्रत्यक्षत्वम्‌ । 


२. तथा चायं घट इत्यादिप्रत्यक्षस्थले घटादेस्तदाकारवृत्तेश्व बहिरेकत्र देशे 
समवधानान्‌ तदुभयावच्छिन्नं चेतन्यमेकमेव - वेदान्त परिभाषा, 
प्रत्यक्ष परिच्छेद 
३. प्रतिविषयाध्यवसायो दुष्टम्‌ ~ सांख्यकारिका श्लोक ५ 
विषयं विषयं प्रति ada इति प्रतिविषयम्‌, वृत्तिश्च सन्निकर्षः । 
अर्थंसन्निकृष्टम्‌ इंद्रियमित्यर्थः । तस्मिन्‌ अध्यवसायः तदाश्रित इत्यर्थः । 
तत्त्व कौमुदी, श्लोक ५ पर 


४. सांख्यतत्व कौमुदी, श्लोक १३, पर 


५. हमारे मस्तिष्क में बाह्य विश्व के प्रतिबिम्ब होते हे । फलस्वरूप हमारे सब 
विचार भी मस्तिष्क मे बाह्य विश्व के प्रतिबिम्ब हैं । 

इन्द्रात्पक और ऐतिहासिक भौतिकवाद की सरल रूपरेखा 

पू. १२६ 
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जैन भाषा-दशन को हरिभद्र की देन : 
pow 


शास्त्रवार्तासमुच्चय के सन्दर्भ में 


शब्द अपनी वाच्यता साम्यं या संकेत-शज्ित के द्वारा अर्थं का प्रतिपादन 

करता है। इसी आधार पर यह कहा जाता है कि शब्द भौर अर्थ के बीच एक 

| सम्बन्ध है । परंतु इस बात को लेकर भारतीय दार्श निक्रों में पर्याप्त मतभेद है कि 

शब्द और अधे के बीच किस प्रकार का सम्बन्ध है ? विभिन्न दर्शनों में इस सम्बन्ध 

i में विभिन्न पत प्रस्तुत किए गये हैं। किसी ने उसे इस सम्बन्ध को स्वीकार किया 

है तो किसी ने अस्वीकार | बौद दार्शनिकों के अनुसार शब्द और अर्थ के बीच 

1 कोई सम्बन्ध नहीं है । इसके विपरीत नैयाविको, वैशेषिकों, मीमांसकों एवं वैया- 

करणों का कहना है कि शब्द और अर्थ में सम्बन्ध न मानने पर भाषा- व्यवहार 

असम्भव होगा । वस्तुत: शब्द और अर्थ में कोई सम्बन्ध अवश्य है । किन्तु नैया- 

यिको के अनुसार यह सम्बन्ध सामयिक है, नित्य और स्वाभाविक नहीं, जबकि 

‘| मीमांसकों और वेयाकरणों ने शब्द और ad के बीच स्वाभाविक और नित्य 
4 सम्बन्ध को माचा है । 


भाचाय॑ हरिभद्र का मत उपर्युक्त दोनों मतों से भिन्न है । उनके अनुसार 
{ शब्द और अर्थ में वाच्य-वाचक सम्बन्ध है । उनका कहना है कि शब्द अर्थ का 
| द्योतक है । किन्तु अमुक शब्द किस अर्थ का द्योतक है ? इसका ज्ञान सभी व्यक्ति- 
Ee को नहीं हो पाता है | इसका ज्ञान केवल उन्हीं व्यक्तियों को हो पाता है जिनके 
ज्ञान पर ज्ञानावरण कर्मे का परदा नहीं है। जिनके ज्ञान पर ज्ञानावरण कमे का 
परदा है, उन्हें इसका ज्ञान, तभी हो सकता है जब कोई अनुभवी व्यक्ति उन्हें 
बताये कि यह शब्द इस अर्थ का द्योतक है अथवा वह्‌ व्यक्ति स्वयं साधना द्वारा 
अपने ज्ञानावरण कर्मो का क्षयोपशम कर डाले | हरिभद्र के अनुसार योगियों को 
|. जीत के लिए किसी व्यक्ति के संकेत की आवश्यकता नहीं होगी, क्योंकि उनके सभी 


श्ञानावरण कर्मों का क्षयोपशम पहले से ही हो चुका रहता है । 
क 
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समयापेक्षाणं चेह तत्क्षायोपशमं विना | 
तत्कर्तृत्वेन सफलं योगिनां तु न विद्यते ॥ ६६३॥ 


इस प्रकार हरिभद्र की दृष्टि में शब्द एवं अर्थ में एक सम्बन्ध है । 
सभी शब्दों में समी अर्थो की वाच्यता सासथ्ये 


हृरिभद्र के अनुसार शब्द में इतनी संकेतक शक्ति है कि वह एक वस्तु के 
साथ-साथ अनेक Tegal का भी वाचक हो सकता हे । उन्होंने कहा है कि सभी 
शब्द सभी अर्थ के द्योतक हुआ करते हैं, बोकि एक अर्थ भावात्मक और अभावा- 
त्मक रूप में अनेक शक्तियों से सम्पन्न है। 


सर्थवाचक भावत्वाच्छब्दांना चित्रशविततः | 

वाच्यस्य च तथाऽन्यत्र नागोऽस्य समयेऽपि हि ॥ ६६४ ॥ 

स्पष्ट है कि हृरिभद्र ने अपने इस सिद्धांत के प्रतिपादन में अनेकान्तवाद का 
सहारा लिया है । अनेकान्तवाद के अनुसार वस्तुएँ अनन्त धर्मात्मक हूँ । यदि उनके 
एक-एक धर्म के प्रतिपादन के लिये एक-एक शब्द का प्रयोग किया जाय तो एक 
वस्तु के समस्त ant के प्रतिपादन के लिए अनन्त शब्शें की आवश्यकता पड़ेगी । 
पुनः संसार में वस्तुएं भी अनन्त हैं। इसलिए उन अनन्त वस्तुओं के अनन्त-अनन्त 
धर्मो के अभिव्यक्तीकरण के लिए अनन्त-अनन्त शब्दों की आवश्यकता होगी । 
परन्तु भाषा में इतना बड़ा शब्द-भण्डार नही है। इसलिये एक शब्द को एक से 
अधिक वस्तुओं के लिये प्रयुबत करना अनिवार्य हो जाता है। इसी लिये हरिभद्र ने 
कहा है कि सभी शब्द सभी अर्थों के योतक हुआ करते हैं । किन्तु यहाँ प्रश्‍न यह है 
कि सभी शब्द सभी अर्थो को किस प्रकार द्योतित करते हैं? यदि सभौ शब्द सभी 
वस्तुओं को वास्तव में प्रकाशित करने लगे तो दही खाने का इच्छुक व्यक्ति दही 
मांगने पर ऊंट पायेगा और भात खाने का इच्छुक व्यक्ति भात मांगने पर कुछ 
और ही पायेगा । वस्तुतः व्यावहारिक जीवन अस्त-व्यस्त हो जायेगा । इसलिये 
उपयुक्त बातें युक्तिसंगत नहीं प्रतीत होती हैं । 


हेरिभद्र इसके प्रत्युत्तर में कहते हैं कि वस्तुयें अनन्त धर्मात्मक हैँ । पुनः उनमें 
भावात्मक -अभावात्मक, नित्य-अनित्य, एक-अनेक, सत्य-असत्य आदि अनेक 


विरोधी धर्म -युगल सबंदा विद्यमान रहते हैं। किन्तु उनमें किसी प्रकार की अव्य- _ 
जश्या नहीं होती, क्योंकि उन धर्मयुगलों में प्रधान और गौण अथवा भावात्मक | 


ओर आभावात्मक होने की व्यवस्था है । अतः जो धम अभिप्रेत है उसे प्रमुख अं 
TR गोण करके शब्द-व्यवहार किया जाता है। इस प्रकार वाक्य विशे 
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। प्रयुक्त एक शब्द प्रमुख रूप से एक अर्थ का बोध करा देता है i यथार्थतः उसमें 
| अन्य अर्थो के बोध कराने की शक्ति भी अव्यक्त रूप में निहित है । यह प्रयोगकर्ता 
पर निर्भर है कि वह उसका किस अर्थ में प्रयोग करता है। “ बस ” शब्द हिन्दी 
में अलग अर्थ का बोधक है और अंग्रेजी में अलग अर्थ का । हिन्दी भाषा में ' अक ' 
शब्द सूर्य का भी वाचक है और मंदार वृक्ष का भी । उद्‌ में यही शब्द सशव का 
बोधक होता है। अतः हरिभद्र की यह मान्यता सम्यक है कि प्रत्येक शब्द में सभी 
अर्था को अभिव्यक्त करने की सामर्थ्यं है । इसमें किसी प्रकार की अव्यवस्था नहीं 
उत्पन्न होती है क्योंकि उनमें भी प्रमुख और गौण होकर वस्तु को अभिव्यक्त 
करने की योग्यता है । जिस अर्थ की अपेक्षा से वक्वा शब्द का उच्चारण करता हो 
वह अर्थ प्रमुख, शेष सभी अर्थ गौण हो जाते हैं। फलतः उनके व्यवहार में किसी । 
प्रकार की असुविधा नहीं होती है । 


अनन्तधमेक वस्तु TSH: कश्चिदेव च । 
वाच्यो न सर्व एवेति ततश्चेत्तन्न बाधकम्‌ ॥६६५॥ ˆ 


इसलिए यह माना जा सकता है कि सभी शब्द सभी अर्थों के द्योतक हुआ | 
करते हैं। अन्तर मात्र ag है कि एक शब्द एक वस्तु में कुछ गुणों का भावात्मक 
रूप से और कुछ गुणों का अभावात्मक रूप से कथन करता है! 


हरिभद्र की इस मान्यता पर बौद्धो की यह आपत्ति हो सकती & कि यदि 
उपर्युबत बातों को सत्य मान लिया जाय तो शब्द--अर्थ-सम्बन्ध का खण्डन हो जाता 
| है, बयोंकि यदि शब्द से अर्थ का वास्तविक सम्बन्ध है तो निश्चय ही एक शब्द से 
एक ही वस्तु का प्रतिपादन होगा न कि अनेक वस्तुओ का । इसी प्रकार एक 
i वस्तु के लिये एक ही शब्द का प्रयोग होगा न कि अनेक शब्दों का । किन्तु हरिभद्र के 
| अनुसार बौद्धों का यह कहना निराधार है, क्योंकि एक शब्द निश्चित रूप से अनेक 
| वस्तुओं को अभिव्यवत करता है । जैसे खट्टा शब्द का प्रयोग आम, इमली, नींबू; 
। आंवला आदि सबके खट्टेपन के लिये किया जाता है । जबकि आम, इमली, नींबू, 
/ आंवला आदि Fes खट्टापत अलग-अलग है । इतना ही नही, खट्टा धर्म संसार 
के जिन-जिन पदार्थों में पाया जाता है, उत सभी के लिये खट्टा शब्द का ही प्रयोग 
- किया जाता है | जबकि वे सव अलग-अलग वस्तु हैं। आम खट्टा है, नींबू खट्टा है 
ओ इनवाकयों में खट्टा शब्द खट्रेपन का बोध कराते समय प्रकारान्तर से आम और 
Soe नींबू का भी वाचक है, क्योंकि खट्टापन उन्हीं के सन्दर्भ में तो बताया जा रहा 
= 84 वस्तुत: एक शब्द से विभिन्न वस्तुओं का प्रतिपादन संभव है । इसी प्रकार एक 
J a पित पण शब्दा से. जो तत, पी हव, Son क्यों कि, प्रक वस्तु 8 
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लिये भिन्न-भिन्न शब्दों का प्रयोग करना dea है । जसे मनुष्य जाति के लिये 
मनष्य, मानव आदमी आदि, घोड़े के लिये घोड़ा, अश्व, तुरंग, बाजि, संन्धव 
आदि शब्दों का प्रयोग किया जाता है। इतना ही नहीं, यदि एक बस्तु के लिय 
प्रयत सभी भाषाओं के सभी शब्दों को इकठ्ठा कर दिया जाय तो निश्चय ही यह 
जला अनन्त तक पहुँच जाएगी । इससे यह सिद्ध होता है कि एक शब्दे के द्वारा 
अनेक वस्तुओं को और अनेक वस्तुओं को एक शब्द द्वारा अभिव्यक्त किया जा 
सकता है । अत: हरिभद्र की यह मान्यता कि सभी शब्द सभी अर्थो के द्योतक 
हुआ करते हैं, यथार्थ प्रतीत होती है । साथ ही, इस मान्यता से णब्इ-अर्थ-सम्बन्ध 
का कोई विरोध नहीं होता है । 


शब्द और अर्थ में सम्बन्ध है 


बौद्धो के अनुसार शब्द अर्थ का स्पर्शे नहीं करते, क्योंकि वस्तुओं के दो पक्ष 
होते हैं - एक इन्द्रियगोचर और दूसरा शब्द-गोचर । इन्द्रिय-गोचर, जो केवल 
प्रत्यक्षा ज्ञान का विषय, क्षणिक, अन्य सभी वस्तुओं से भिन्न तथा शब्द के लिए 
अगम्य है, वह वास्तविक है। दूसरा शब्द-गोचर, जो विक्रल्पात्मक ज्ञान का विषय है 
और जिसका स्वरूप वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप से भिन्न कुछ और ही होता है, वह 
अवास्तविक है। इस प्रकार बौद्धो के अनुसार शब्द का विषय, वस्तु का मवास्तविक 
पक्ष होता है । वस्तु के वास्तबिक पक्ष से शब्द का स्पर्श होता ही नहीं है । प्रश्‍न 
यह है कि जब शब्द से वस्तु के असली स्वरूप का स्पर्श होता ही नहीं तब यह 
कंसे कहा जाय कि शब्द का अर्थ से सम्बन्ध है ! इस समस्या के समाधानाथं 
हरिभद्र का कहना है कि वस्तु का इन्द्रियगम्य पक्ष जितना वास्तविक है उतना हीं 
उसका शब्द-गम्य पहलू भी है । चूंकि शब्द उन्हीं धर्मों का क्रमशः प्रतिपादन 
करता है जो निश्चित रूप से वस्तुओं में पाये जाते हैं। इसलिये वस्तुओं के सन्दर्भ 
में प्रत्यक्ष से प्राप्त ज्ञान जितना यथार्थ है उससे कम यथार्थ शब्द से प्राप्त ज्ञान 
नहीं है (देखिये-श्लोक ६६६ की टिप्पणी) | 


यदि बौद्धों के द्वारा यह कहा जाय कि आनुभविक ज्ञान शाब्दिक ज्ञान से 
भिन्न होता है क्योंकि एक जलता हुआ व्यक्ति जलते समय जिस “ जलन का 
ज्ञान प्राप्त करता है वह अलग है और दूसरा व्यक्ति “ जलन ” शब्द की सहायता 
से “ जलन ” का जो ज्ञान प्राप्त करता है वह दूसरे प्रकार का है। इस प्रहार दोनों 
ज्ञान भिन्न-भिन्न होते हुँ | यदि शब्द का अथं से सम्बन्ध होता तो दोनों प्रकार के | 
ज्ञानों में कोई अन्तर नहीं होता । अतः शब्द और अर्थ में कोई सम्बन्ध नहीं है । । 
किन्तु हुरिभव्र को दृष्टि में यह मान्यता ठीक नहीं है। क्योंकि वस्तु का शब्दमय | 
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स्वरूप इन्द्रियगम्य स्वरूप से भिन्न कुछ भी नहीं होता है। शब्द से भी वस्तु के 
उन्हीं पक्षों का ग्रहण होता है जो वस्तु में पाये जाते हैं। इसलिये शब्द और अर्थ 
में सम्बन्ध है । दुसरे, वस्तुओं में भावात्मक्ष और अमावात्मक दोनों ही घर्म पाये 
'' जाते हैं। शब्द के द्वारा अपेक्षानुसार कभी भावात्मक पक्ष का ग्रहण होता है तो 

| कभी अमावात्मक पक्ष का । वस्तुत: उन दोनों ज्ञानों में थोड़ा अन्तर स्वाभाविक 
है । किन्तु वह अन्तर निरपेक्षतः नहीं है | तात्पयं बहू है कि ये दोनों ज्ञान न तो 
सर्वथा भिन्न हैं और न सर्वथा अभिन्न हँ । 


~ 


इन्द्रियग्रा ह्मतोउन्यो5पि वाच्योडवी न च दाहक्कत्‌ । 
तथा प्रतीतितो भेदाभेदसिद्धयैव वस्तु न: ॥ ६६८ ।। 


अतः शब्द-गम्य 'जलन ' का ज्ञान इन्द्रियगम्य ' जलन ' के ज्ञान से त सर्वथा 
| भिन्न है और न सवथा अभिन्न । दूसरे, जलता हुआ व्यक्ति जिस जलन का अमुभव 
। कर रहा है उसी जलन का शब्द भी वर्णन कर रहा है। इसलिए उनकी एकता भी 
अनुभूति की भिन्नता में बोध को एकता है । 


पुन; बौद्ध एक दूमरी आपत्ति उठाते हुये कहते हैं कि व्यक्ति के द्वारा बोला 
गया शब्द कभी सत्य होता है तो कभी असत्य | इसलिए शब्द वक्ता के आशय को 
तो अभिव्यक्त कर सकता है पर पदार्थ को नहीं । यदि wee और ad में सम्बन्ध 
होता तो वाक्य की सत्यता-असत्यता का प्रश्‍न ही नहीं उठता । सभी वाक्य सदैव 
तथ्यात्मक होते । किन्तु ऐसा वास्तव में होता नही । वस्तुतः शब्द और अर्थ में 
i सम्बन्ध नहीं है । इस समस्या का समाधान करते हुये हरिभद्र कहते हैं कि एक 
i वस्तु के दोष को किसी दूसरी वस्तु पर लादना उचित नहीं है। उनके अनसार 
कुछ वाक्यों की असत्यता को देखकर सभी वाक्यो को असत्य कह देना कहां at 
न्याय है ? वौद्ध भिक्षु भगवान्‌ बुद्ध को निन्दा नहीं करते परन्तु उनकी स्तुति 


करते परन्तु शबर आदि प्रशंसा, स्तुति आदि न करके उनकी निन्दा ही किया 
करते हैं-- 


अन्यदोषो यदन्यस्य युक्त्या युक्तो न जातुचित्‌ । 
वक्त्यवर्ण न वुद्धानां भिक्ष्वादिः शबरादिवत्‌ ॥ ६६१ ॥ 


_ अबयदि वोदों के अनुसार शब्द और अर्थ में सम्बन्ध नदी है तो शबर आदि 
के वाक्य तो निरथंक होंगे ही परन्तु बौद्धों की स्तुति आदि भी निरथंक होगी । 
इतना ही नहीं, बुद्ध के द्वारा प्रणीत सारे प्रत्य निरथेक हो जायेंगे। अतः हरि- 
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भद्र के अनुसार शब्द-अर्थ-सम्बन्ध मानना युक्तिसंगत ही है। बोद्धो को भी इसे 
मानमा चाहिये। 


जहाँ तक वावयों की सत्यता-असत्यता का प्रश्न है, जिस प्रकार ज्ञान की 
प्रामाणिकता-अप्रामाणिकता की जांच उस ज्ञाने के विश्लेषण से कर ली जाती 
है, उसी प्रकार शब्द की सत्यता-असत्यता का निर्धारण शब्द के स्वरूप-विश्लेषण 
थे हो सकता है-- 


ज्ञायते तद्विशेषस्तु प्रमाणेतरयोरिव । 
स्वरूपालोचनादिभ्यस्तथा दर्शवतो भूवि ॥ ६६२॥ 


अतः हुरिभद्र की दृष्टि में शब्द-अर्थ-सम्बन्ध मानना न्यायोचित है। 


अव यदि बौद्ध यह कहें कि शब्द का ad “ अपोह्‌ ' अर्थात्‌ अन्य से भेद 
होता है, वयोंकि शाब्द वस्तु के स्वरूप को स्पर्श नहीं कर पाता है । इसलिये ag 
वस्तु के स्वरूप को प्रकट न करके उसके व्यावृत्त विकल्प को प्रकट करता है। 
इसलिये शब्द और अर्थ में सम्बन्ध नहीं मानता चाहिये तो हरिभद्र की दृष्टि में 
ऐसा कहना सर्वथा अनुचित है, क्योंकि अपोह वस्तुओं से भिन्न कुछ भी नहीं है। 
पुनः विज्ञानाइँतवादी बौद्धो ने अपोह को वस्तु रूप ही माना है । 

अपोहस्यापि वाच्यत्वमुपपत्त्या न युज्यते | 

असत्त्वाद वस्तुभे देन बुद्धया तस्यापि बोधतः ॥६६९॥ 


उनका तर्क है कि अपोह ज्ञान में प्रतिबिबित होता है। इसलिये वह ज्ञान 
रूप है । चूँकि ज्ञान एक वास्तविक बस्तु है इसलिये अपोह भी एक वास्तविक 
वस्तु होगा । दूसरे, अपोह्‌ का अर्थ है अन्य से भेद अर्थात्‌ एक वस्तु में अन्य वस्तु 
का अभाव और ag अभाव-रूप धर्म प्रत्येक वस्तु में रहता है । यदि बोद्ध दार्शनिक 
ऐसा मानते हैं तब तो जैन और बौद्ध में कोई विरोध ही नहीं है, क्योंकि stay का 
भी तो यही कहना है कि प्रत्मेक वस्तु में अन्य का अभाव-रूप धर्म रहता ही है। 
जब इस तरह की समानता जैन और बोद्ध दोनो में है तब अपोह के आधार पर 
बोद्धो के द्वारा शब्द--अर्थ-सम्बन्ध का खण्डन करता न्यायसंगत नहीं प्रतीत 
होता । 


पुनः हरिमद्र का कथन है कि यदि अपोह्‌ वस्तु-रूप है अर्थात्‌ वह वास्तविक 
वस्तुओं में रहता है तो बौद्धों का मत अपने मत से ही खंडित हो जाता है, क्योंकि 
उनका मूल मन्तब्य है कि सभी उत्पत्तिशील वस्तुएं क्षाणिक gi अब यदि अपो 
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को क्षणिक माना जाय तो उसे उत्पत्तिशील मानना पड़ेगा । किन्तु यह बौद्ध 
मान्यता के विपरीत है । क्योंकि उनके मतानुसार अपोह उत्पत्तिशील नहीं है । Zaz, 
यदि उसे उत्पत्तिशील न मान! जाय तो इसका अर्थ होगा कि वह शाश्‍वत है। परंतु 
यह बौद्ध मानने के लिये तैयार नहीं होंगे, क्योंकि ag भी उनकी मान्यता के 
विपरीत है । इस प्रकार अयोह न तो उत्पत्तिशील वस्तु ही सिद्ध हो पाता है और 
न क्षणिक-- 

क्षणिका: सर्वसंस्कारा अन्यर्थतद्‌ विरुध्यते । 

अपोहो यन्न संस्कारो न च क्षणिक इष्यते 1) ६७० ॥| 


वस्तुतः “ अपोह्‌ का वास्तविक स्वरूप क्या है? बौद्धों के लिए यह बताना 


` असंभव है । जब “ अपोह ” का स्वरूप ही निश्चित नहीं है तब उसके आधार पर 


शब्द-अथे-सम्बन्ध का खंडन करना निरर्थक है । 


इस प्रकार हरिभद्र इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि शब्द और अर्थ में सम्बन्ध 
है । सर्वप्रथम यदि शब्द और अथं में सम्बन्ध को न साना जायें तो सभी शास्त्रा जो 
वस्तुओं के स्वरूप का विवेचन करते हैं बे उनके स्वरूप का निश्चय नहीं करा 
सकेंगे, क्योंकि वे शब्दात्मक हैं । दूरे, हम जो भी तक देते हैं उन्हें शास्रोल्लिखित 
बातों से प्रमाणित करते हैं।यदि शास्त्र निर्थंक हो जायेंगे तो हमारा सारा तर्क 
निराधार हो जायेगा- 


एवं च वस्तुनस्तत्त्वं हन्त ! शास्त्रादनिश्चितम्‌ | 
तदभावे च सुध्यवतं तदेतत्तुषखण्डनम्‌ ॥ ६७१ ॥ 


इतना ही नद्वीं, यदि शब्द का उसके अर्थ के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है तो बद्ध की 
निन्दा करने में कोई दोष नहीं होगा तथा उनकी प्रशंसा करने में कोई गण नहीं 
होगा । इसी प्रकार उस दशा में न तो कोई हमारी बात समझ पायेगा और न हम 
उनकी बात समझ सकेंगे | वस्तुत: हमारा समस्त भाषा-व्यवहार निरथेक हो जाएगा | 
इसलिये शब्द और अर्थ में सम्बन्ध को मानना अनिवायं है । 


इस प्रकार हरिभद्र शब्द और अर्थ के बीच सम्बन्ध स्थापित करने के बाद 
यह स्पष्ट करते हैं कि उनमें किस प्रकार का सम्बन्ध है । अपने इस मत के प्रति- 
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जैन भाषा-दशंन को हरिभद्र की देन १३ 


जातिवाद का खण्डन 


न्याय-वैशेषिक दार्शनिकों का कहना है कि किसी एक नाम से सूचित की 
जाने वाली सभी वस्तुओं में एक सवंव्यापक, नित्य पदार्थ सदैव विद्यमान रहता है 
जिसे जाति के नाम से जाना जाता है । उसी जाति के आधार पर हम उस वस्तु 
को पहचानते हैं । जैसे गाय को Mea सामान्य या जाति के कारण हम गाय कहते 
हैं, इसी प्रकार अश्वत्व सामान्य के कारण अएव को हम अश्व कहते हैं। गायों में 
गोत्व सामान्य और घोड़ों में अश्वत्व सामान्य सर्वदा समान भाव से विद्यमान रहता 
है और वही सामान्य उस वस्तु के लिए प्रथुबत शब्द का अर्थ होता है । अतः शब्द 
वाचक और जाति वाच्य है। किन्तु इसके विपरीत हुरिभद्र का कहना है कि शब्द 
का वाच्य कोई जाति नामक पारमार्थिक पदार्थ नही हो पकता है, क्योंकि एक 
प्रकार की वस्तुओं में एक प्रकार की जाति रहती है और दूसरे प्रकार की वस्तुओं 
में दूसरे प्रकार की जाति रहती है। इस प्रकार दो परस्पर भिन्न जातियाँ दो परस्पर 
भिन्न वस्तुओं में रहती हैं। अब यदि ये दोनों प्रकार की वस्तुएं परस्पर भिन्न न हों 
तो ये जातियाँ इन वस्तुओं में नहीं रह सकती हैं । वस्तुतः एक वस्तु का दुसरी 
वस्तु से भेद है अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु में अन्य का अभाव-रूप धर्म उपस्थित ही है । 
इस प्रकार जब प्रत्येक वस्तु में अन्य सभी का अभाव-रूप धमं उपस्थित है तब 
उसमें “ बाति “ नामक किसी साम'न्य पदार्थ की उपस्थिति मानने की क्या आवर 
एयकता है ? इस पर यदि न्याय -वैशेविक यह कहें कि एक प्रकार की वस्तुओं से भिन्न 
देखना तभी संभव है जब इन दोनों प्रकार की वस्तुओं के समी व्यक्तियों में कोई 
अलग-अलग धर्म समान भाव से विद्यमान हो, जिसे चाहे जाति कहा जाय या धन्य 
का अभाव रूप-धमे तो हरिभद्र के अनुसार यह भी कहना युक्तिसंगत नहीं है, क्यों” 
कि जब वस्तु में अन्य का अभाव रूप धर्म विद्यमान है तब उसमें जाति नामक अन्य 
पदार्थ के न मानने में क्या कठिनाई है? 


वाच्य इत्थमपोहस्तु न जातिः पारमाथिको । 
तदय!याद्‌ विना भेदं तदन्येभ्यस्तथाऽस्थितेः ॥ ६४९ ॥ 


सति चास्मिन्‌ किमन्येन शब्दात्‌ तद्वत्प्रतीतितः | 
तदभावे न तद्वत्तृवं तद्भ्रान्तत्वात्‌ तथा न किम्‌ ॥ ६५० ॥ 


दूसरे, शब्द से केवल अभावरूप ध्रमं का al WAN नहीं होता है, प्रत्यत वस्तु 
क्या है इसका प्रतिपादन होता है। इसलिए मात्र जाति को या अन्य के अभाव-रूप 


घर्म को शब्द का वाच्य कहना युक्तिसंगत नहीं है। आगे एक उदाहरण के द्वारा 
हेरिभद्र इस बात को और भी स्पष्ट कर देते हैं। उन्होंने कहा है कि यदि जाति को _ 
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एक अध्रान्त पदार्थं मान लिया जाय तो भी जाति के ज्ञान से जाति वाली बस्तु का 
। शान उसी प्रकार असंभव हे जिस प्रकार दण्ड के ज्ञान से दण्डधारी व्यवित 
| का ज्ञान । 


भभ्रान्तजातिबादे तु न दण्डाद्‌ दण्डिवद्‌ गतिः ६५१। 


इस पर यदि न्याय-वैशेषिक यह कहें कि हमें जाति तथा जातिवाली वस्तु 

| का ज्ञान परस्पर मिश्रित रूप में होता है तो ऐसा कहना भी ठीक नहीं है, वयोंकि 
| जब जाति तथा वस्तु दो परस्पर भिन्न पदार्थ हैं तब उन्हें मिश्रित रूप में कैसे देखा 
i जा सकता है ? अर्थात्‌ उन्हें मिश्रित रूप में देखता किसी भी व्यवित के लिये 
संभव नहीं है और यदि कोई ऐसा ज्ञान प्राप्त करता ही है तो निश्‍चय ही वह एक । 

भ्रान्त ज्ञान होगा । । 


तद्वत्युभयसाककर्य न भेदाद्‌ वोऽपि तादृशम्‌ ।। ६५१॥ 


इस प्रकार जाति के आधार पर शब्द-अर्थ-सम्बन्ध की स्थापना करना 
असंभव है । 


पादात्त्य सम्बन्ध का खण्डन 


पाणिनि आदि वैयाकरिणको की अवधारणा है कि शब्द और उसके अर्थ में 
f तादात्म्य सम्बन्ध है । तादात्म्य का अर्थ है एकात्मकता या एकरूपता | जिस प्रकार 
पारबती और परमेश्वर सम्पवत अर्थात्‌ अभिन्न हैं उसी प्रकार शब्द ओर अर्थ 
सम्पृक्त अर्थात्‌ अभिन्न हें । इसलिये शब्द मौर अर्थं में तादात्म्य सम्बन्ध है । किन्तु 
इसके बिपरीत हुरिभद्र का कहना है कि शब्द और उसके अर्थं के बीच तादात्म्य 
सम्बन्ध नहीं है। यदि उनमें तादात्म्य सम्बन्ध माना जाय तो लोकमान्यता का विरोध 
होता है शब्द और अर्थ के सन्दर्भ में लोकमान्यता यह्‌ है कि वे दोनों स्वतन्त्र 
वस्तु हैं, क्योंकि उनका ज्ञान हमें पृथक्‌-पृथक्‌ भाव से होता है। दूसरे, यदि उनमें 


YG 


तादात्म्य सम्बन्ध होता तो वे सदैव साथ-साथ रहते और जब वे सदैव साथ- 
साथ रहते तो शस्त्र आदि के उच्चारण के समय वक्ता का मुंह आदि कट जाता । 
पर ऐसा होते कभी देडा नहीं जाता। इसलिये शब्द-अर्थ के बीच तादात्म्य 
सम्बन्ध मानना असंगत प्रतीत होता है यथा- 


त तादात्म्यं हृयाभावप्रसंगाद्‌ बृद्धिभेदत: | 
शस्त्राद्युवती मुखच्छेदादिसंगात्‌ समयस्थिते: | ६४५ i 
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नित्य सम्बन्ध का खण्डन 


मीमांसक दार्शनिकों के अनुसार शब्द और अर्थे का सम्बन्ध नित्य है । उनके 
अनुसार यदि शब्द-अर्थ-सम्बन्ध को नित्य न माना जाय तो हमें शब्द की बोधकता 
का ज्ञान नहीं हो सकता है | जबकि एक समय वृद्र-व्यवहार से अर्थ का शाब्द के 
साथ होनेवाले संबंध का ज्ञान हो जाने पर बहू अर्थ का बोध कराते रहता है। जैसे 
एक वार वृद्ध-व्यवहार से गाय शब्द से गाय जन्तु का बोध होता रहता हे । किन्तु 
यह तभी संभव हे जब शब्द अर्थ से नित्य सम्बद्ध हो । किन्तु इसके विपरीत हुरि- 
भद्र कहते हैं कि यदि शब्द और उसके अर्थ के बीच कोई पारमाथिक अर्थात्‌ नित्य 
सम्बन्ध होता तो अर्था की प्रवृत्ति के सन्दर्भ में विभिन्न दर्शनों में मतभेद नहीं 
होता ! सभी दर्शन एक मत होते । परन्तु हम नित्यप्रति देखते हैं कि शब्दों के द्वारा 
द्योतित एक वस्तु को कोई दर्शन सत्ताशील मानता है तो कोई दर्शन सत्ताशून्य । 
जैसे किसी पारमाथिक शक्ति या व्यक्ति के लिये हम “ ईश्वर ” या “ आत्मा " 
शब्द का प्रयोग करते हैं। परन्तु इस पारमाथिक व्यवित या वस्तु के अस्तित्व को 
फुछ दार्शनिक मानते हैं और कुछ दाशंतिक नहीं मानते। यदि उनमें पारमाथिक 
संबंध होता तो “ ईश्वर ” या “ आत्मा ” शब्द के अर्थमूत वस्तु के अस्तित्व में 
सभी दार्शनिक एक मत होते । यथा- 


परमार्थेकतानत्वे शब्दानामनिबन्धना | 
न स्यात्‌ प्रवृत्ति रर्थेषु द्शेनान्तर भेदिषु ॥ ६४७॥ 


इसी प्रकार यदि शब्द और अर्थ में नित्य सम्बन्ध होता तो हम अतीत ओर 
भनुत्पन्न वस्तुओं के लिये शब्दों का प्रयोग नही कर पाते। परन्तु इसके विपरीत 
हम विभिन्न वस्तुओं के प्रति भविष्य बाणी करते ही हैं। साथ ही, जो वस्तु विनष्ट 
हो चुकी है उसके साथ उसका सूचक शब्द विनष्ट नही होता है। जैसे “ देवदत्त ” 
आज भी विद्यमान है । अतः वस्तुतः शब्द ओर ad में नित्य सम्बन्ध 
नहीं है । 


पुन: यदि शब्द और अर्थ के बीच पारमार्थिक संबंध होता तो कोई शब्द 
कभी भी असत्य नहीं होता । परन्तु जब हम कहते हैं कि आज तड़के हमने वन्ध्या- 
माता का दर्शन किया तो लोग हमें कहते हैं कि यह सफेद झूठ बोल रहा है । इसकी 
बात शत-प्रतिशत असत्य है । यदि शब्द और अये में नित्य-सम्बस्ध होता तो 


हमारी उक्त बात को दुनिया में कोई भी व्यवित असत्य नहीं कह पाता । वसतत: ड 
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शब्द और अर्थ में नित्य प्रम्त्रन्ध नहीं है । इस सन्दभ में बीड़ों का भी मह मत 
हैं। यथा -- 


अतीताजातयोर्वाऽपि न च स्यादनृताथंता | 
वाचः कस्याश्चिदित्येषा बौद्धाथंविषया मता i ६४८ ॥। 


जन्य-जनक् भाव सम्बन्ध का खण्डन 


जिस प्रकार हुरिभद्र ने शब्द और अर्थ के सम्बन्ध के सन्दर्भ में जाति, तादात्म्य 
। नित्य आदि सम्बन्धों का खण्डन कर दिया उसी प्रकार उन्होंने शब्द और उसके अथ 
के बीच माने जाने वाले जन्य-जनक भाव सम्बन्ध का भी खण्डन कर दिया | 
उनका कहना है कि शब्द और अर्थ के बीच जन्य-जनक भाव सम्बन्ध भी नहीं 
|] है । यदि यह सम्बन्ध उनके बीच होता तो अर्थभूत वस्तु के न रहने पर शब्द भी 
उपस्थित नहीं होता। पर हम प्रतिदिन देखते हैं कि अथेभूत वस्तु के विनष्ट हो 
जाने पर भी उसके सूचक शब्द का अस्तित्व रहता ही है । यदि शब्द अर्थ 
का जनक होता तो निश्चय ही अर्थं के विनाश के साथ ही वह भी 
विनष्ट हो जाता । अतः शब्द और ad के बीच जन्य-जनक भाव सम्बन्ध 
नहीं है । र 

अर्थासंत्िधिभावेन तद्दृष्ट।वन्यथोबितित: । 

॥ अन्याभावनियोगाच्च न तदुत्पत्तिरप्यलम्‌ ॥ ६४६ ॥ 


one 


i दुसरे, शब्द अर्थ का जनक होता तो निश्चय ही एक शब्द को विभिन्न वस्तु- 

औँ के लिए प्रयुवत नहीं किया जा सकता। किन्तु हम देखते हैं कि व्यक्त अपने प्र 
| दैनिक जीवन में प्रयुक्त होने वाले पदार्थों को मतचाहे नाम से पुकारता है। वह उ 
गंगा शब्द से कभी गंगा नदी को संबोधित करता है तो कभी अपने प्रिय पुत्री को | ७ 
amar है और कभी-कभी वह शब्द अपने पालतू गःय के लिए भी प्रयुक्त करता 


है। इस प्रकार शब्द की उपयोगिता कीं विभिन्नता यह सिद्ध करती है कि शब्द शर्थ दे 
का जनक नही है । । 


तीसरे, हम कभी-कभी शब्दों का प्रयोग सत्ताहीन वस्तुओं के लिए भी कर 
लेते हैं जैसे सोने का पहाड, दुध की नदी, आकाश-कुसुम आदि | क्या इन पब 
se तुओं का अस्तित्व संसार में है ? नहीं, इन सब वस्तुओं का अस्तित्व संसार में 
a ` नहीं है। तब क्या इनके लिए प्रयुक्त vader शब्द-संकेत शब्द नहीं हैं ? अवश्य 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


qa भाषा-दर्शन को हरिभद्र की देन १७ 


हैं। वे सार्थक भी हैं, क्योंकि उन वस्तुओं को कहरता हम कर सकते हैं। उन्हें हम 
बना कर देख सकते हैं । उनके स्वरूप का अवलोकन सिनेमा के पर्दो पर भी क्रिया 
जा सकता है । वस्तुतः वे शब्द हैं और वे aris हैं । इतना ही नहीं, शब्दों का 
प्रयोग तो ऐसी वस्तुओं के लिए भी किया जाता है जिनका न तो संसार में अम्तित्व 
है और न ही जिनके बारे में हुम कल्पना कर सकते हैं और न तो उनके स्वग का 
अवलोकन ही किया जा सकता है। Fa वर्गाकार वृक्ष, आयताकार त्रिभज आदि। 
यदि शब्द अथे का जनक होता तो हम ये सारी कल्पनाएँ और इतके a ee 
प्रयोग नही कर पाते । वस्तुतः शब्द और अर्थ में अन्य-जनक भाव दाहल 
नहीं है । 

वाच्य -द।चक सम्बध्ध का मण्डन 


इस प्रकार हरिभद्र जाति, तादात्म्य, नित्यता, जन्य-जतक भाव आदि 
संबंधों का खण्डत करने के बाद ag स्पष्ट करने है कि vez और उपे अर्थ के बीज 
वाच्य-वाचक सम्बन्ध है । अर्थ वाच्य है और शब्द उसका वाचक है। दुसरे वादियों 
क | ag मान लेता च!हिये क्योंकि शब्द अपने अर्थ की प्रतीति कराता है । 
थापि- 


अन्ये त्वभिदधत्येवं वाच्यवाचकलक्षण: | 
अस्ति शब्दा्थयोर्योगतत्प्रतीत्यादितस्तत: 11 ६५२ || 


यदि कोई वादी ag कहे क्रि शब्द अर्थ की प्रधीति कराता है एसा इसलिये 
ay ह!ता है क्यों कि आप दर्शन विषयभूत पदार्थ को विकल्प बिषयभूत पदार्थ मे 
aa Rr BS हैं । किन्तु इसके उत्त! मे ह भद्र कहते हैं कि यदि दर्शन विषय- 
रते पदाथ विकल विषय-भूत पदार्द से भिन्न है तो उन्हें अभिन्न रूप में देख पाना 


fa प हि q 5 टी ग = | 
4 के लिए संमव नहीं है. क्योंकि आप एसा मानते हो कि दर्शत तथा विकल्प 
हं ही एक प्रमाता के अनुभव नहीं हो सकते- 


नतद्‌ दृश्यविकल्प्यथेकरणेन भेदतः। 
एकप्रमात्रभावाच्च तथोस्तत्त्वाप्रसिद्धितः 11 ६५३ ॥ 


पदाथ a के अनुसार कोई यह भी कह सरुता है फि वादी दशेत विषयभूत 
कल्प विषयभूत पदार्थ से अभिन्न मानने की बात इसलिए करता है, 


एक शब्द = < में त्र र 
हे 4 cae a a न अव शत कि गये ASTANA जागात 


क्योंकि 


a 
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कराता है । यह बात हृरिमिद्र को मान्य नहीं है । उनका कहना है £ एक शब्दात्मक 
ज्ञान के द्वारा पूर्वातभूत विकल्पात्मक ज्ञान के संस्कार की जागृति होना संभव ही 
नहीं है। हरिभद्र के अनुसार एक शब्दात्मक ज्ञान पूर्वानुभूत विकल्पात्मक वासना 
की जागति कराता है। यदि ऐसा मात लिया जाय तो यह भो मानना पड़ेगा कि 
र्त ज्ञाता के मन में एक ऐसे ज्ञान को जन्म देता है जो इस मन में उक्त 
बिक्ला को जन्म देता है । लेकिन डिसी कार्य को जन्म देने के लिए एक उपादान 
कारण तथा एक सहकारि कारण को ही आवश्यकता है। इसलिये वादी की उप- | 
युक्‍त बात मानना संभव नहीं है। यथा- 


शब्दात्‌ तद्वारानावोधो विकल्पस्य ततो हि यत्‌ । 
तदित्य मुच्यतेऽस्माभिर्नं ततस्तदसिद्धितः 11 ६५४॥ 


पुनः यदि ag कहा जाये कि एक विशिष्ट प्रकार के वासना के जन्म को 
वासना जागृति कहते हैं तो एसी दासना-जागृति को वादी मानने के लिये तैयार 
नहीं होगा, क्योंकि उसके मतानुसार एसी विशिष्ट प्रकार की वासना का जन्म 
संभव ही नहीं है। उसके मतानुसार वासनागत उक्त विशिष्टता को नतो एक 
समव लीन सहकारि-कारण जन्म दे सकता है और न एक असमकालीन सहकारि” 
कारण | समकालीत सहुक्रार-कारण इसलिये जन्म नहीं दे पायगा वयोंकि उस कारण | 
के जन्म के समय उस विशिष्टता का भी जन्म हो चुका रहता है और असमका- 
लीत सहकारि-कारण उत विशिष्टता को इसलिये नहीं जन्म दे पायेगा, क्योंकि उक्ष 
विशिष्टता के जन्म के समय वह सहकारि-कारण जन्मा ही नहीं रहता। इसी प्रकार 
सह "।रि-कारण और उपादान कारण दोनों मिल कर भी उम विशिष्टता को जन्म 
नहीं दे सकते, क्योकि उपादान कारण सहकारी कारण की अनुपस्थिति में जिस रूप 
में रहता है saat उपस्थिति में भी बह उसी रूप में रहता है। यदि ag कहो कि 
उपादान कारण ही बिना किसी की सहायता लिये उत्त विशिष्टता को जन्म देता 
है तो ऐसा कहना भी उचित नहीं है, बयोंकि उपादान कारण का ऐसा गुण हीं 
नहीं है। अब यदि यह तके दो क्रि उपादान कारण अपने हेतु से यह स्वभाव लेकर 
ही उत्पन्न होता है तो यह भी मानना पड़ेगा कि नाश हेतु-सहित होता है। पर | 
“वादी ऐसा मानते के लिये तैयार नहीं होगा । इसलिये वादी का उपर्युक्त कथत | 
q पितत॑ GCE Y NEP utter pemain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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गय | अत माषा-दशंत को हृरिभद्र की देन १९ 
| विशिष्टं वासनाजन्म दोधस्तच्च न जातुचित्‌ । 
+ | अन्यतत्तुल्यकालादेविशेषोश््यस्थ नो यतः ॥ ६५५॥। 
J | निष्पन्नत्वादसत्वाच्च द्वाभ्यामन्योदयो न स: | 
: | उपादानाविशेषेण तत्त्स्वमावं तु तत्कुतः ॥ ६५६ ॥ 
5 | न हयुक्तवत्‌ स्वहेतोस्तु स्याच्च नाश: सहेतुक: । 
_ इत्थं प्रकल्पने न्यायादत एव न युक्तिमत्‌ ॥ ६५७ ॥ 

| 

इस प्रकार यदि हमारे मत को मान लिया जाय तो उपर्युक्त कोई भी दोष, 
उस पर लागू नहीं होगा । 
दर्शन विभाग भिखारी राम यादव 

को | सच्चिदानंद सिन्हा महाविद्यालय 
[र भोरंगाबाद- ८२४१०१ 
त्म (बिहार) 
[क 
0 
[ण | 
aa 
उव 
गर 
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शान्तरक्षित : सामान्य (जाति) पदार्थ के समीक्षक 


न्याय दर्शन में सामान्य या जाति को एक स्वतंत्र तथा भावात्मक पदार्थ 
माना गया है । तत्त्व संग्रह में शान्तरक्षित ने अपने समय के प्रचलित सामान्य 
या जाति से सम्बद्ध विभिन्न मतों को उद्धत करते हुए पुन: उन सभी का एक-एक 
कर खण्डन किया है और यह प्रतिपादित किया है कि न्याय-वैशेषिक्र में जिस 
प्रकार की जाति का प्रतिपादन है वह सर्वथा अयुवितयुक्त तथा निराधार है । 


सर्वप्रयम शान्तरक्षित के अनुसार कुछ लोग पर और अपर नाम से दो 
प्रकार को जाति बतलते हैं द्रव्य, गुण कमं आदि के अम्तिख मात्र को पर 
जाति कहा गया है - क्योंकि किप्ती एक ज्ञान से ही इहे सत्तावाला (सत्तावान्‌) 
रूप से ग्रहण जिया गया है। अतएव इन सवों में जो सत्ता सामान्य है ag एक 
है । अलग-अलग नहीं है । द्रव्य, गुण कर्म आदि सात पदार्थों में हर एक पे एक 
विशेष स'मान्य भी रहता है जो पर सामान्य की अपेक्षा गौण होता है। इसके 
कारण ही द्रव्यत्व, गुणत्व, कर्मत्व आदि के रूप में हर पदार्थ स्वतंत्र रूप से तथा 
दूसरे पदार्थ में भित्र रूप में जाना जाता है । ? 


सत्त्व, गोत्व आदि जातियों की सिद्धि भाविविवत जैसे नैयायिको ने प्रत्यक्ष 
प्रमाण के आधार पर की है? बयोंकि aura, द्रव्यत्व आदि का अनुभव हम 
अपनी चक्षु आदि इन्द्रियों से ही करते हैं, साथ ही अनुमान प्रमाण द्वारा भी 
निम्तलिङ्जित रूप से सामान्य जाति की सिद्धि की जा सकती है :- 


प्रयोग- वाक्य 


०० औ जो विज्ञान (बृद्धि) इस (गट्रीत) वस्तु से कुछ और या विलक्षण 
दिखता है वह उससे भिन्न किसी दूसरे ही निमित्त से उत्पन्न होता है । 


परामूश fz it पल ती? CN सम्या ९८६० 
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शान्तरक्षित : सामान्य (जाति) पदा के समीक्षक | >) pS २१ 
२. जैसे वस्त्र, चर्म और न भ मे केम पा- का. ज्ञान Tesla” से भिन्न 
किसी दूसरे कारण से जनित है वसे ही द्र % Serica” athe का जो ज्ञान 


है वह भी द्रव्य आदि से भिन्न किसी अन्य निमित्त से जनित होना चाहिए । 


एक दूमरे नैयायिक उद्योतकर के अनुसार भी अनुमान ही के द्वारा जाति 
की सिद्धि होती है। उनका कहना है कि अश्व, गज आदि में जो अशत्रत्व, गजत्व 
आदि का ज्ञान होता है वह इन अश्व, गज के नाम, आकृति और द्रव्य से भिन्न किती 
दुसरे ही कारण से होना चाहिए, क्योंकि यद्यपि हेर अश्व एक दुसरे से भिन्न है फिर - 
भी सबो में अश्वत्व तो एक dar दिखता ही है । अतः इन अश्व आदिको में जो 
अनुवृत्त ज्ञान है वह चकु से भिन्न है। जैसे रूप ओर स्पर्श के विज्ञान विषयों के 
भिन्न होने से भिन्न-भिन्न हैं वंस ही गो तथा aka दोनों एक दुसरे से भिन्न 
पदार्थ हैं 1° 


शान्तरक्षित इन दोनों ही प्रमाणों पर जाति की सिद्धि का निराकरण करते 
हैं। यह कहना fe सत्तात्व, द्रव्यत्व का अनुभव नेत्रादि इंद्रियों द्वारा प्रत्यक्ष 
प्रमाणा से होता है अनुचित और सारहीन है।यह तो एक प्रक्रिया मात्र का 
वर्णन है , यह सत्तात््व हे, यह द्रव्यत्व है, इस प्रकार का ज्ञान ता सम्बद्ध शब्दों 
या संकेतों के अनुभवों तथा स्मरणों का प्रतिफल मात्र है, कोई स्वतंत्र सत्ता 
नहीं । प्रारंभ में बालक यह्‌ नहीं जानता कि वस्तु सत्तावान्‌ है। वह वृद्धो से यह 
वात जानता है कि वस्तु मे “सत्ता! ' है। बाद में वह जब भी कोई वस्तु देखता है 
तो उसे अपनी पूर्वानुभूत वस्तु से उसे नई वस्तु की समानता का स्मरण हो 
जाता है और उसक लिए भी वह समान ACT या शब्द का प्रयाग कर देता है । 
इस प्रकार सत्तात्व, द्रव्यत्व आदि का ज्ञान तीध प्रत्यक्ष स नहीं होता क्योकि ag 
asta (शब्द) आयोग आदि द्वारा व्यवहित रहता है ।४ 


सामान्य या जाति के अस्तित्व की सिद्धि अनुमान द्वारा भी नहीं की जा 
सकती क्योंकि किसी विशेष पदार्थ (घडादि) के ज्ञान में उस पदार्थ के अतिरिक्‍त 
किसी अन्य का अनुभव होता ही नहीं । जब हम यह कहते हैं कि “ अमुक वस्तु 
सत्तावान्‌ हे ” तब हमें उस वस्तु मे एसी किता भी दुधरी चोज के अस्तित्व का 
सवेदन नहीं होता faa हम “ सत्तात्व ” कह सकें । 

बिरोधी के द्वारा यह आपत्ति उठाई जा सकती है कि जब कोई |= See 
(ब्यापक) तश्व नहीं है तो फिर परस्पर में विभिन्न पदार्थ प्रत्यक्ष या भप्ररपक्ष 
रूप से किसी अभिन्नता या एकता के प्रत्यय के लिए हेतुभूत कैसे बन सकते हैं! 
इसका उत्तर देते हुए शान्तरक्षित का कहना है कि आंवला, हरे भादि भोषधियो 
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में अनेक रोगों के उपशमन की शांक्तिया उनमें से प्रत्येक में या कई एक औषधि- 
यों मे सम्मिलित रूप में रहती है किन्तु फिर भी इनमें “ सामान्य” या जाति 
जैसी कोई चीज नहीं रहती, उसी तरह वस्तुएं एक दूसरे से सर्वथा विभिन्न होते 
हुए भी, उनमे कुछ ऐसी होतो हैं जिनमें तुल्यता या समानता में अवच्छेद कराने 
की शक्ति होती है और थे समानता के निश्चय की हेतु बन सकती हैं जबकि 
दूसरी चीजें ऐसी नहीं हो जाती । 


यदि विरोधी यह पूछे कि आप यह कसे सिद्ध करते हैं कि आंख आदि 
इंद्रियो के व्यापार तथा नाम आदि प्रत्ययों के उदय के बीच anata आदि का | 
व्यवधान उपस्थित हो जाता है ” अत: सामान्य की सिद्धि प्रत्यक्ष के द्वारा नहीं 
की जा सकती ” तो इसका उत्तर यह दिया गया है कि सत्ता आदि के कहने का | 
एकमात्र तार्प्यं ज्ञान का किसी कायं के लिए उपयोगो होने से है। शब्द के 
प्रयोग करने वाले व्यक्ति कि रुचि आदि के आधार पर किसी भी वस्तु के 
सम्बन्ध में संडकेत आदि होते हैं । उदाहरणार्थ ` गो ' शब्द को कहने वाले लोग 
ऐसे शब्द के सम्त्रन्ध म संकत भादि करते हैं जो वाहन (ढोना) दोहन भादि | 
कार्य को सम्पन्न करने वाली वस्तुओं के बोधक हैं। इस प्रकार “सत्‌ ' आदि के 
ये प्रत्यय सवेत आदि से निकले हुए दिखते हैं, सीधे इंद्रियों के व्यापार के अनन्तर 
नहीं । + 


इतना ही नहीं “ सत्तात्व ” आदि के ये प्रत्यय “स्मृति के विषय हैं” 
प्रत्यक्षो के नही । सबसे पहले कोई भी विज्ञान शाब्दिक प्रयोग के रूप में नहीं 
होता अशब्दरूप होता है । इसके बाद संकेत आदि के रूप में और तब फिर 
| स्मृति के क्षेत्र मे आ जाता है । अतः सत्‌ आदि के कारण को प्रत्यय द्वारा सिद्ध 
| नहीं किया जा सकता । 


भाविविक्त ने यह कहा था कि गो, गज आदि के सम्बन्ध में नाम और 
प्रज्ञन के विशष तत्त्व समय (संकेत) आदि से भिन्न किसी अन्य कारणों से जनितं 
होने चाहिए किन्तु इनके इस अनुमान के हेतु में सिद्ध-साध्यता दोष है । क्योंकि 
यह हमारे द्वारा पहले ही सिद्ध किया जा चुका है कि ऐसे तत्त्वों के हेतु संकेत 
आदि हुँ । यदि इन संकेत आदि को विरोधी द्वारा स्थापित अनुमान वाक्य के 
पक्ष के अन्तर्गत रख लिया जाता है तो उनके द्वारा दृष्टान्त साध्य से a हो 
जता है, ग्योकि बछडा ओर अंकुश जेसी बाहरी वस्तुएँ तो सीधे गोत्व आदि के |. 
„ ज्ञाने के हेतु नहीं हैं। नाम आदि के विकल्पों का वस्तु के विशेष स्वरूप में कोई | 
महृत्त्व नहीं है, क्योकि वस्तु का विशेष स्वरूप (स्वलक्षण ) हो वाणी आदि के | 
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विषय के परे रहता है। इसके अतिरिक्त भाविवितरत ने अपने जाति -प्रतिपादक 
अनुमान वावय के हेतु में “ गो आदि के विषय में होने पर ” यह विशेषण दिया 
है वह भी युितयुवत नहीं है wife यह हेतु को विशेषित (दूमरों से अलग) 
नहीं कर पाता । अतः इसका होना कोई भी उद्देश्य पूरा नहीं करता । इतना ही 

हीं भाविविक्त द्वारा दिया गया हेतु ही असिद हेतु ठहरता है। इनका प्रथोग- 
वाक्य यह्‌ है। 


१. प्रतिज्ञा-पो, asa आदि से सम्बन्धित “गो” आदि नाम या इस 
* ज्ञात ” का विशेष इन प्रत्येक प्राणो के स्वरूप से संबद्ध कारण से किन्तु समय, 
आकृति आदि से भिन्न हेतु से होना चाहिए । 

२. हेतु- क्योंकि “गो” आद के विषय क होते पर “गो” आदि की 
आकृति (पिण्ड) आदि के नामों और प्रज्ञानों से भिन्न कुछ ओर नाम और 
प्रज्ञान है। 


यहाँ “गो ” आदि के जो प्रत्यय या प्रज्ञान विशेष हैं उनक्रा विषय उन 
“गो” आदि की आकृति (पिण्ड) आदि से भिन्न कुछ दूमरा तो है नहीं, 
जिससे “गो” आदि के ज्ञानों रो “पिण्ड” आदि केज्ञातों से अलग कारण से 
जनित माना जाए। इस प्रकार भाविविवत द्वारा दिया गया हेतु भी असिद्ध है। 


इसका जो प्रतिपादित ad है, इसका निराकरण भी एक अन्य अनुमान 
द्वारा इस तरह से हो जाता है। 


(गोख आदि का) अपी प्रत्यय अपने अन्दर शब्द ओर व्यक्ति (विगेष) 
को अवभासित करता है, जबकि जाति या सामान्य का वर्णन (भावि वकत द्वारा) 
ant, आकृतियों तथा अक्षरों आदि के आकार से शून्य पदार्थ के रूप में किया 
जाता है। इस बात को निम्न प्रयोग वावय के रूप इस प्रकार से वहा जा सकता 
है । प्रतिज्ञा जब कोई प्रत्यय या ज्ञान किसी एक पदार्थ का प्रकाशन किसी दूसरी 
वस्तु से भिन्न पदार्थ के रूप में करता है तो इस ज्ञान को उस दूसरी वस्तु का 
ग्राहक ज्ञान नहीं माना जा सकता । 

२. दुष्टान्त- TF कि शब्द ज्ञात रूप का ग्रहण करने वाला नहीं होता। 

प्या निगमन-पर चूँकि अन्वयी ज्ञान में जाति से संथा मिलक्षण वर्ण आदि 
का भी ग्रहण 'देखा जाता है अतः जो वस्तुतः अनुभव में उपलब्ध है वह प्रतिपक्षी 
दारा स्थापित प्रतिज्ञा के बिपरोत है । अतः भाविविबत ने जो जाति की स्थापना 
हेतु जो अनुमान का प्रयोग किया है वह अयुित-युषत है। > 
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एक दूसरे नैयायिक शङकर स्वामी ने जाति कौ सिद्धि के लिये निम्त तक॑ | 

दिया है- | 
' “ नीलत्व ” आदि जाति भी नील आदि के आकार वाली होती है, अन्य- 

i धर्माभिलेपन का लगातार अनुवृत्ति (ज्ञान) ही नहीं हो सकता है । अतः नैयायिक्र | 
| द्वारा दिया गया हेतु असिद्ध नहीं है और उनके द्वारा प्रस्तुत अनुमान में कोई | 
| 

बाधा नही आती । 


इसके उत्तर मे शाम्तरक्षित कहते हैं कि यदि नीलत्व जैसे सामान्य (जाति) । 
भो तोल (विशेष, आदि के रूप में होते तब फिर नील आदि गुणों से इन | 
(जाति) का अन्तर ही क्या रह जाता? किन्तु वास्तव में सभो (नील चीजों) | 
म फैला हुआ काई एक नालत्व जंसा सामान्य तो अनुभव में दिखाई नहीं पड़ता । 
ale इस स्वय का भासत करता हुआ मान भी लिया जाय तो भो विविक्त या 
एक दम साफ रूप मे यह कहीं भा नही दिखता । इश परिस्थिति मे इस अनुगत 
(सामान्य) प्रत्यय के बल पर [वशेष व्याक्त (नील आदि गुण) के लिए इस | 
अनुगत ज्ञान का [वचार या शब्द कसे लागू हो सकता है? gael बात ag भी 
हे क नयायिको ने इस सामान्य के ज्ञान को निश्चयात्म$ माना है। अब यदि 
नोलल् का ग्रहण ही नही होत! ता इसका अव तो यही हुआ कि ag निश्चया- 
त्मक हे ही नहीं । 


साय हो यदि “ नील ” (गुण) आदि से व्यतिरिबत feat अन्य हेतु पर 
अनुगद त्यय का ज्ञान आधास्त है तब भी “सामान्य ” या “जाति” की 
tala न॑यायिक नहीं कर सकता। वयोंकि “ गो” आदि के नाम और ज्ञान एक 
साथ न होकर क्रमश: होते हैं। यदि इतका होना “ सामान्य ' जैसे पदार्थ पर 
आर्ति रहता तब तो इन्हें क्रमश: न होकर एक ही साथ हो जाना | 
क्योंकि इनका कारण-भूत “सामान्य ” नित्य रूप में कल्पित होने से सदा 
।वद्यपान है ही । 


साथ हो वरोधी की हेतु व्यभिचारो हेतु है । वैशषिक दर्शन में द्रव्यादि 
६ पदार्थ मान गये है । यदि “ पदाथंत्व ” नामक जाति मानी जातो है तो यह 
पदार्थत्व इतमे से किस पर भाधारित होगा ? इसी तरह “ सत्तात्व ” का 
सामात्य सामन्य, विशेष और समवाय नामक बशेषिक-अमिमत पदार्थों में | 
कहाँ पाया जा सकंगा : (वेशेविक केवल द्रब्य, गुण और कमं इन तोन में ही | 
क्षत्ता मानते हैं, सामान्य विशेष और समवाय में नहीं )। 
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पाचक (रसोइया), पाठक आदि में कोई एक ओर लगातार सभी पाचको 
में लागु रहने वाला “ पाचकत्व ” जंसा निमित्त नहीं हो सकता । इन सभी में 
एक विशिष्ट (खास) पाचक का ही ज्ञान हो सकता है। इसी तरह बिना किती 
सामान्य के-“ अभाव ” के ग्रहण में अमाव को बुद्धि ही कारण-भूत रहती है । 
इसी तरह स्वेच्छा से रूप धारण करने वाले या जादूगर द्वारा तैयार फ्री हुई 
चीजो में भी “ सामान्य ” जैसी चोज हेतुभत नहीं रहती । 


यदि कोई यह कहे कि पाचक में जो पाचकत्व का ज्ञान है वह भोजन 
पकाने की क्रिया के आधार पर होता है, तो ag भी युक्ति-य॒क्त नहीं होगा 
क्योकि क्रिया या कर्म तो हर व्यक्ति में भिन्न-भिन्न हो जाता है। समस्त भिन्न 
भिन्न विशषों में एकाकार प्रतीति कराने वाले तथ्य के रूप में सामान्य को परि- 
कल्पता इस आधार पर ही तो की गई है कि यदि एसी एकाकार प्रतीति कराने 
वाली चीज नहीं रहेगी तो फिर जो भिन्न-भिन्न रूप की एक जँसी चीजें हैं उनमें 
यह अन्वयिनी (एक दूसरे को एक साथ जोड़ने वाली) बुद्धि कसे हो पायेगी ? 
परन्तु यदि विरोधी स्वय इस अन्वयिनी बुद्धि को छोड़ क्रम को एकाकार प्रतीति 
का कारण बतलाने लगे तो फिर स्वयं विशेष या व्यक्ति को ही क्यों न इतका 
कारण मान लिया जाए ? 


दूसरी बात यह है कि यदि भोजन बनाने की क्रिया को ' पाचकत्व ' के 
ज्ञान का आधार माना जाता है तो फिर भोजन बनाने के उपरान्त उस ध्यवित 
मे यह प्रतीति कहाँ से होगी ? क्योंक्रि “ सामान्य ” की भांति भोजन बनाने के 
कर्म को सभो कालों में बना रहने वाला तो स्वयं नैयायिक भौ नहीं मानेंगे। 


यदि ag कहें कि “orgs” नाम और इसकी बुद्धि अतीत या अनागत 
(भविष्य) के भोजन बनाने की क्रिया पर आधारित है, तो ऐसी क्रिया किसी 
हेतु हो ही नहीं awit क्‍योंकि यह तो वर्तमान में ही नहीं है। 


शङ्कर स्वामी का यह समाधान भो किसी काम नहीं आ सकता कि 
“ पाचक ' पाचक आदि में जो एकाकार प्रतीति है वह उन विशिष्ट क्रिया पर 
आधारित iis जो कि कमं-प्तामान्य (कमंत्व , से सम्बद्ध दै, क्योंकि एक विशिष्ठ 
हो जाने पर भी जिस तित्यजाति के लक्षित होते की बात नैयायिक करते हैं वहु 
बश्तुत; बहा हो ही नदीं सकती, क्योंकि वह! इसकी आश्रिष-पृता विशिष्ठ क्रिपा 
हो समाप्त दै । 3 
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यह कहना भी उचित नहीं है कि एक बार लक्षित और गृहीत हो जाने 
पर जाति अपने आश्रय-भूत विशेष कमं के समाप्त हो जाने पर भी बनी ही 
रहती है और इस पर आधारित एकाकार ज्ञान भी बना रहता है, क्योंकि यह 
देखा जाता है कि किसी एक व्यवित में दण्ड (डण्डा) ओर कड़कण जैसी जातिया 
लक्षित और गृहीत होती हैं पर दण्डे और कड़कण को हटा देने पर दण्डे वाला 
या कड़कण वाला इस रूप में एकाकार प्रतीति जारी नहीं रहती । साथ ही यदि 
पाचक सामान्य (जाति) पाचक व्यक्ति से कोई सर्वथा भिन्न वस्तु होती तो फिर 
इसे नवजात शिशु में भी होना चाहिए और उसे भी पाचक कहा जाना चाहिए 
था। यदि यह कहा जाए कि “सत्ता” के समान “सामान्य ' भी विषय द्रव्पों 
या वस्तुओं में पाया जाता है, नव-जात शिशु जसे द्रश्यों में नहीं तब तो बाद में 
भी व्यक्ति में इक्रा पाया जाना संभव न होगा । दोनों अवस्थाओं में बात एक 
ही है। यदि यह कट्टा जाये कि दोनों अवस्याओं में अन्तर यह है कि नवजात 
शिशु के मामले में चूँकि दोनों (व्यक्ति ओर जाति) के सम्बधों में वंगण्य है 
अतः दोनों के बीच समवाय नहीं होता, तो यह भौ ठीक नही है क्योंकि वाद में 
भो सम्बन्ध का वंगुण्य तो बना ही रहेगा । अतः बाद में भी दोनों (व्यवित और 
जाति के बीच छमवाय कसे होगा? द्रव्य को अनित्य मान लेने पर भी यह 
कठिनाई दूर नहीं हो सकती, क्यों भले हो अनित्य होने से व्यक्ति मे कोई 
अतिरक्त तत्त्व वाद में आ जाए पर जहाँ तक जाति की डिगणता की बात है, 

हू तो कभी भी समाप्त नहीं होगी । 


उद्योतकर नामक नैयायिक ने न्यायवातिक में इसका उत्तर इस प्रकार से 
दिया है- हमारे प्रतिपक्षी ने हमारे हेतु के अर्थ को ठोक ठोक न समझने 3 कारण 
ही यह सब कहा है। हमारे अनुमान के हेतु का अर्थे है कि कोई भी विशेष ज्ञान 
आकस्मिक नहीं हो सकता । अतः किसी विशेष बस्तु (पिण्ड) के ज्ञान से व्यति- 
रिक्त जो ज्ञान है उसकी उत्पत्ति किसी दूसरे ही निमित्त से होनी चाहिए : 
हमारे हेतु का आशय यह नही है कि सारी एकाकार प्रतीतियां “ सामान्य ' से 
ही होती हैं । ऐसा होने पर पकाने की क्रिया में जो प्रधान साधन है उसे ही 
“ पाचक " शब्द द्वारा कहा जाता है । यह प्रधान साधन (कारण) दूसरे पाचकों 
में भी है । इस प्रकार हमारे विरुद्ध जो तकं ऊपर दिये गए हैं, वे निरथंक हैं। 
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पप्पा पर शान्तरक्षित पूछते हैं कि यह प्रधान साधन है क्या ? इसे “शक्ति ” 
इर्सालए नहीं कह सकते वयोंकि शक्ति तो विशेष आधार में नियत है । अतः यह 
तोव्हर विशेष आधार से भिन्न-भिन्न होगी। और ठीक इस के) कारण से इसे 
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शाम्तरक्षित : सामान्य (जाति) पदार्थ के समीक्षक ३७ 


द्रव्य, गुण कमें भी नहीं कहा जा सकता । अतः “ पाचक ” आदि से सम्बद्ध जो 
प्रत्यय (ज्ञान) है वह संकेत आदि के भेद को अपेक्षा रखता है। इस ज्ञान के 
द्वारा ऐसे स्वरूप का निश्‍चय होता है जो समस्त भिन्न वस्तुओं से इसे पृथक्‌ 
करके दिखाए । इससे यह फलित होता है कि समी तरह के (गो आदि) नाम 
तथा इसके विषय वाले ज्ञान संकेत के आधार पर ही प्रवतित होते हैं। इसके 
लिए किसी अनुगामी तत्त्व (जाति) की जरूरत नहीं है। 


शास्तरक्षित ने इव प्रकार से जाति के समयंत में नेयायिकों द्वारा प्रस्तुत 
तर्क में दोष निकाल कर पुनः जाति का खण्डन करने वाले प्रमाण भी दिए हूँ । 
उनके अनुसार सामान्य को अनेक विशेषो में रहते वाला कहा जाता है । प्रश्‍न 
यह है कि अनेकों में होना (वत्ति) है क्या ? क्या यह स्थिति है या फिर व्यक्ति 
(व्यक्ति होना) है ? इव में स्थिति का तात्पर्य अपने स्वभाव या स्वरूप से कभी 
च्युत (विलग) न होना होता है और ऐवी स्थिति तो सामान्य स्वभाव में ही 
होनी चाहिए । कोई भी आधार इसे सामान्य में ला नहीं सकता जिससे कि 
सामान्य के उस आधार में स्थापकता आए । 


दूसरे तरह की स्थिति (होना) इसके गमन में प्रतिबन्ध करने के रूप में 
हो सकतो है, ऐसी स्थिति सामान्य या जाति के मामले में हो ही नहीं सकती, 
क्योंकि सामान्य की धारणा अमूर्त और सवेगत रूप में है । अतः क्रिया ही न होने 
से इसका गमन सभव हो नहीं है। अतः गमन प्रतिबन्व्र-रूपी स्थिति भी सामान्य 
के साथ संभव नहीं है । यह कहना भी ठीक नहीं होगा कि यह स्थिति “ समवाय” 
है अर्थात्‌ भिन्न-भिन्न वरतुओं में सामान्य समवेत रूप से जो है वही स्थिति है, 
क्योकि इमी '' समवाय ” का स्वरूप ही तो यहाँ विचार्येमाण है। उदाहरणाथ, 
एक दूसरे से कभी भी अलग न रहनेवाली वस्तुओं के बीच आश्रय और आश्नयी 
का जो सम्बन्ध है उपे हो समवाय कहा गया है। यहाँ विचार्यमाण है कि सामान्य 
के आश्रित होने का जो स्वभाव है यह क्या स्थिति की प्रतिबद्धता के रूप में है 
या फिर अभिव्यक्ति होने के रूप में जो वस्तुएं एक. दूसरे से एकदम भिन्न हैं 
उनके बारे में “ समवाय ” Fa सर्वथा भिन्न अथं की कल्पना करना तिररथंक 
है और इससे अतिप्रसग भी होगा। अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु का प्रत्येक दूसरी वस्तु 
में समवाय होते लगेगा । इस प्रकार अनेक विशेष पदार्थों में सामान्य के होने की 
यदि स्थिति माना जाता है तो यह तो कोई स्वतंत्र पदार्थ हे ही नहीं । 


इसी तरह “ सामान्य ” के लिए आधार की कल्पना भी कोई अर्थ नहीँ 
रखती, क्योंकि ag तो गतिहीन है । आधार तो बहने वाले जलादि के लिए होता 
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है ताकि उनके गमन का प्रतिरोध कर सके । इसी तरह जो वस्तु अपने ज्ञान की 
उत्पत्ति की योग्यता स्वयं रखती है उसकी अभिव्यक्ति के कारण खोजने की 
आवश्यकता ही क्या है? 


दर्शन विभाग प्रसाहर मिश्र 
नव नालन्दा महा विहार 
नालन्दा-००११(१ , बिहार 


टिप्पणियां 


१. तत्रेय द्विविधा जातिः परैरभ्युपगम्यते । 
तत्त्व संग्रह :, कारिका ७०८. प्रथम Asia 
३. प्रत्यक्षत: प्रसिद्धास्तु सत्त्वगोत्वःदिजातयः। वहीं, कारिका ७१३, प्र. अ०. 
३. गोतरआार्थान्तर गोत्वं भिन्नत्रीबिषयत्वतः । 
रूपस्पर्गादितत्‌ तस्येत्गुक्तेशचेत्रतुरङगवत्‌ । । वहीं, कः ७१९. 
४. तत्सकेतमनस्कारात्‌ सदादि प्रत्यया इमे । 
जायमानस्तु लक्ष्यन्ते नाक्षाद्‌ व्यापृत्यनन्तरम्‌ 11 वहीं, का ७२८. 
५. वहीं, Blo सं" वही। 
६. ययासंकेतमेवातः शब्दा बुद्धय एव च। 
विभागे नानुवर्तन्ते विनेऊेनानुगामिना । । , वहीं, का० ७६४. 
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भारतीय मानस में शाशत को खोज : 
सन्दभ-रामकथा 


आधनिक मानवतावाद और वैज्ञानिक चिन्तन के बेन्द्रीय-तत्त्व मनुष्य ओर 
भौतिकता की तरह आत्मा, धर्मे, ईश्वर और चेतना को केन्द्र में रखकर एक 
समग्र जीवन-पद्धति की खोज तथा उच्चतर नंतिक-मूल्यों से युक्त, एक सम्पूर्ण 
सांस्कृतिक व्यवस्या के निर्माण का श्रेय प्राचीन भारतीय सभ्यता को है। आरम्भ 
से ही, जीवन के आध्यात्मिक और भौतिक पक्षों पर समान बल देने के कारण ही, 
आधनिक चिन्तन -पद्धति की कसौटी पर भी भारतीय संस्कृति और विचारधारा 
को अप्रासंगिक नहीं प्रमाणित किया जा सकता, न ही उसे किन्ही तथ्यहीन 
रहस्यात्मक कल्पनाओं या अन्धविशवासों का ही मूतं रूप कहा जा सकता है। 


ऐसा इसलिये कि अपने उत्कर्षकाल और निर्माण के प्रामाणिक बिन्दुओं 
पर वह॒ व्यतीत मानब-जाति और उसकी सभ्यता की सम्पूणं कह्पभाशीलता, 
बौद्धिकता और sage वैचारिक निष्कर्षों का उपसंहार है । वह एक GH 
परक जीवन-दर्शन ही नहीं, वरन्‌ यथार्थपरक ओर व्यवहारिक सामाजिक us 
भी है। गहरे और तटस्थ विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि उसके सर्जकों की 
दृष्टि सदैव ही अस्थिरता से स्थिरता की ओर रही है ताकि प्रवहमान जीवन- 
परम्परा के पक्ष में दोबंकालीन वैचारिक अराजकता का अन्त करके, संसार और 
समाज की यथार्थ तात्कालिक समस्याओं की समाप्ति के लिये केन्द्रित संघर्ष किया 
जा सके । इस प्रकार ag अभौतिक दर्शन प्रतीत होते हुए भी अपने वास्तविक 
ओर व्यावहारिक रूप में अभौतिक ada प्रतीत होते हुए भी अपने वास्तविक 
मौर व्यावहारिक रूप में अभौतिक दर्शन नहीं है; क्योंकि, भौतिक ज्ञान-विज्ञान 
और उपलब्धियों की चरमस्थिति में चेतना जिन मान्यताओं और वेचारिक 


निष्कर्षों से तृप्ति पाती है, भारतीय संस्कृति उन्हीं का सूक्ष्म और वैज्ञानिक 
संकलन दै । 


पएरासशे हिन्द पू १०, अंक १, दिसम्बर, १९८८ 
र [दियो बघ १०७ अंक थिन 
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घस्तुतः भारतीय संस्कृति के केन्द्रीय बिचार, शान्ति, सहयोग, सामाजिक 
स्थिरता, आचरण के सौन्दर्य तथा बाह्य व्यवहार में भी आत्म-नियमन की 
नैतिक व्यवस्था की मूल मानवीय आवश्यकताओं को दृष्टि में रखकर, एक 
सभ्यता निर्माण के क्रम में गम्भीर पर्यवेक्षण, सृजनात्मक कल्पना और सामूहिक 
विचार-विमर्श के द्वारा बौद्धिक स्तर पर विकसित fet गये थे | घर्म सम्बन्धी 
नवीन स्थापनाओं के fad बौद्धिक स्तर पर शास्त्रार्थ की व्यबस्था और उससे 
प्राप्त परिणामों को age सार्वजनिक स्वीकृति-एक गुणात्मक मौलिक प्रवृत्ति के 
रूप में सिर्फ प्राचीन भारतीय बौद्धिक संस्कृति, समाज और सभ्यता में ही अपने 
विशिष्ट विचारक-चरिश्र के रूप में देखी जा सकती है । 


अपनी लम्बी ऐतिहासिक जीवन-यात्रा एवं विकास के क्रम में जिन किसी । 
भी भौतिक वस्तुओं, व्यवस्थाओं, मानवीय दुर्घटनाओं, अनुभवों और कार्यों ने 
भारतीय मानस को प्रभावित किया, उसने उन समध्यात्मक अनुभवों, परिणामों 
कर निष्कर्षो का कोई न कोई सामाजिक, सांस्कृतिक, साहित्यिक विवेक-चित्र 
अवश्य ही निमित कर लिया- जिससे वह तथ्य, एक क्षण-विशेष की समस्या 
और उसके समाधान को सीमित व्याप्ति से ऊर उठकर सतत प्रवहमान समाज 
की सामूहिक उपलब्धि अबवा सार्वकालिक सत्य के रूप मे परिवतित हो जाय | 
उसका विशिष्ट समष्टि-मन तात्कालिकता में रम कर ही कभी सन्तुष्ट नहीं हुआ, 
सो नहीं गया-उसने उससे भी आगे, भविष्य के प्रति भी अपने दायित्व और 
अर्थवत्ता की तलाश की । 


यद्यपि यह भी सच है कि अपने प्रतिपादित और उपलब्ध सत्यों के परीक्षण 
के लिये, युग दो सीमाओं के कारण अपेक्षित वैज्ञानिक कसौटियाँ उपलब्ध न 
रहने के कारण उसमें काल्पनिक भटकाव के स्थल भी हैं ओर विचार-दष्टि से 
जड़ता का अन्धकार-यृग भी, फिर भी उसकी मुख्य-धारा सतत संघर्षशील 
रहकर वस्तुनिष्ठ चिन्तन-प्रणाली के अनुरूप ही अग्रसरित हुई है। यदि उसके 
कदम कभी भूल से किसी दुर्घटना या खंदक की दिशा में फिसले भी-वहाँ से 
हटने के पहले उसने बेवल स्वयं को ही day दुर्घटना की पुनरावृत्ति से बचाने का 
| प्रयास नहीं किया, न ही उपके बाहकों-स्रष्टाओं को दृष्टि मात्र अपने समकालीन 
i अन्य मानवों तक ही ठहर कर रह गयी । उसने भविष्य के गर्भ से छायाओं की 


> 


भांति उतरनेवाले सिक के उन भावी आगन्तुको के भो सुख-दु:ख के 
सम्बन्ध में चिन्तन किया, जो आते वाले दिनों के सत्य होंगे । कल के संसार का 
जीवन, जितके यथार्थ अस्तित्व के रूप में मृतं होगा. ओर amas यह क्रि 


भविष्य के समाज को उन्होंने किसी अतिरजित, अमतं या व्यर्थ को सुदूर कल्पना 
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के रूप में नहीं देखा । व्याप्ति और सत्य री एक ही सहज-दृष्टि में उन्होंने भूत- - 
वर्तमान और भविष्य तीनों को समेट लिया । salt अलग अलग खण्डित 
अस्तित्व या सत्य के रूप में साक्षात्कार धूत, वर्तमान और भविष्य का कभी 
भी नहीं किया । 


अपने इस सहज-स्वाभाविक किन्तु विशिष्ट और चिरन्तन उद्देश्य के 
लिये उन्होंने सबसे सरल, छोटो किन्तु महान्‌ शतं रखो-जीवन की । उनके लिये 
केवल इतना ही पर्याप्त था कि जीवन ही था, है और आगे भी रहेगा। चाहे 
जैसा भी यग हो, विकसित या अविकसित, उन्नत या पतित-उन्होंते जीवन के ही 
चतदिक समय को बांध देते की कोशिश की | इस में वे पर्याप्त सफल भी हुए- 
इस में तनिक भी सन्देह नहीं । यह एक ऐसा वैचारिक तथ्य है जो हमें आश्चर्य में 
डाल देता है। 


उसने मानव- विश्व के भविष्य को, एक अनिश्चित और अज्ञात समय के 

प में सिर्फ भविष्य के लोगों के लिये ही मात्र उन्हीं के उत्तरदायित्व पर नहीं 
छोड़ दिया । उनकी सूक्ष्म और काल-निरपेक्ष जीवन-दृष्टि ने भविष्य का भी 
बर्तमान के रूप में साक्षात्कार किया था । इस सन्दर्भ में उसके लोगों ने वर्तमान 
को भी कोरा या निरपेक्ष वर्तमान कभी नहीं समझा, भविष्य से बिल्कुल 4 
काटकर नहीं देखा, वरन्‌ एक अविच्छिन्न धारा के रूप में स्वीकारा था। गीता मे 
श्रीकृष्ण प्रतिपादित लोक-प्रतिबद्ध कर्म की अवधारणा भी, समष्टि और नरन्तय 
| प्रति समपित भारतीय चेतना के इसी दायित्वबोध को शब्द देती है- 


यद्यदाचरति श्रेष्ठस्तत्तदेवेतरो जनः। 
स यत्प्रमाणं कुरुते लोकस्तदनुवर्तते ॥ 
(अध्याय ३, श्लोक २१) 
अर्थात्‌ 'श्रेष्ठ जन जो कुछ भी आचरण करते हैं तथा उनके द्वारा जो कुछ 
भो प्रमाणित कर दिया जाता है लोक TAT का अनुसरण करते हैं।' अपनी इसी 
लोक-चिन्ता को व्यवत करते हुए वे अर्जुन से कहते हैं कि- 


पदि gad न ada जातु कमंण्यतन्द्रितः। 
मम वर्त्मानुवर्तन्ते मनुष्यः पाथं सर्वेश: ॥ 
(अध्याय ३, श्लोक २३) 


अर्थात्‌ ' यदि मैं सावधान होकर कर्ममय आचरण न करूं तो अर्जन ! सभी 
मनुष्य मेरे आचरण का दी अनुसरण करने लगेंगे । ' निश्चय ही यहाँ कमं से 
a 
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श्रीकृष्ण का अभिप्राय औचित्यपूर्ण और सुविचारित कमं से ही है। कुछ ऐसी ही 
चिन्ता अपनी पत्नी सीता के अपहरणकर्ता रावण का सर्मैन्य संहार करने वाले 
वाल्मीकि के राम की भी है जो युद्धोपरान्त लम्बे अन्तराल, संघर्ष और प्रतीक्षा 
के बाद प्राप्त अपनी सीता को सिर्फ इसलिए तत्काल स्वीकार कर छेने में हिच- 
किचाते हैं कि लोक उन्हें प्रतिपक्षी रावण-चरित्र के समतुल्य सिर्फ नारी प्राप्ति 
की वासना से वशीभूत होकर युद्ध में रत हुआ न समझें । अपनी प्राप्ति और वरण 
के लिये राम के पुरुषार्थ और पारतः की, स्वयंवर से लेकर वनवास तक वारम्वार 
परीक्षा लेने वाली सीता को भी ' अग्नि-परीक्षा ' से गुजरना पड़ता है । 


भारतीय चेतना की यही चारित्रिक प्रवृत्ति और प्रतिबद्धता भूत को भी 
सदेव जड़ या ' मृत-अतीत की संज्ञा प्रदान करने से रोकनी रही और इसके 
अत्त्युत्तर में, gah प्रतिबद्धयूत ने भी उसक्रे प्रति अपने पूवंदा यित्वबोध से, 
प्ताथंक्ता और उपयोगिता के aan सतत विश्वास को कमी भी खण्डित नहीं 
किया । फलतः उसका भूत भी वर्तेमाव की तरह जीवन्त, अनुशासित और अथं- 
वान्‌ ही रहा। जैसे उसके अतीत में प्रेरणा के रूप में अतिरिक्त शक्ति संचित 
कर दी गयी हो, दुदिन में उपयोग के लिये । पतनकारी अपने लम्बे विषमकाल 
में, भक्ति के रूप में प्रावीन जोवन-आदर्शो, विश्वासों, कथाओं एवं संघर्षी तत्त्वों 
से युगानुरूप परिवर्तित साक्षात्कार, औचित्यदृष्टि में भी महत्त्वपूर्ण, प्रतिकूलता से 
अपनी पलायनपरक सुरक्षा के लिये ही था । aga मध्ययुगीन संस्कृति भी 
आकान्त-समय की आवश्यक्ता के अतुरूप थी; क्योंकि एक बिकास के चरम को 
प्राप्त सम्पूणं संस्कृति ओर विशिष्ट सभ्यता परम्परा का सामाजिक भविष्य 
अन्धकारमय हो गया था, अवैध-अवांछित राजनैतिक हस्तक्षेप से उसका मुक्त- 
THT वतमान प्रवाह अवरुद्ध हो गया था । 


उसके आक्रान्त जीवन-क्षिठिज से काल के दो उपयोगी, महत्त्वूणे और 


अनिवार्यं वास्तविक आयाम, कुछ भी प्राप्ति अथवा देय की दृष्टि से अपनी 
संभावनाएं निरस्त कर चुके थे। उसके लिए मानव-जाति के SEES लल, 


मूल्यों और अर्थों का प्रतिनिधित्व करने वाले काल-वर्तमान और भविष्य दोनों 
नष्ट हो चुके थे। फलतः उसके परवर्ती इतिहास में एक ही सार्थक काल बचा था 
भूत का, मौलिक अस्तित्व और अर्य का एक ही राह शेष था अतीत का ओर यह 
SSO लिए अत्यन्त सौभाग्य और गौरव की बात थी कि उसका अतीत निस्सार 
और अनिश्चित बिचार-शून्य घटनाओं का समूह्‌ मात्र ही नहीं था । वह सोद्देश्य, 


हान्‌ और इतना गम्भीर भी था कि अपते चेतन-प्रयोगों और अनभवों के 
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संचित वैभव से अर्किचन हो चुके देश को wa भी अधुरक्षा और विनाशभय से 
यु'क्षित बचाने के लिए समर्थ पथ-प्र दशक अवलम्ब की भूमिका निभा सकता था। 


कौनसी और क्या थी वह संपत्ति, जो उसके दुदिन की भी शक्ति थी ? 
क्या ऐसी संपत्ति हर देश का इतिहास अपने उत्तराधिकारियों को, निश्चित रूप से 
सौंपता ही है- संभवतः नहीं ! भारत को छोड़ कर हर देश का इतिहास इस 
सम्बन्ध में प्रायः मोन है और यही पर आकर भारत के काल-निरपेक्ष बोध और | 
अस्तित्व का रहस्य एक विचारणीय प्रश्न बन जाता है । मानवीय सम्मान और 
शान्ति के पक्षधर उसके साजित विश्वास, किसी मी प्रकार की जातीय कायरता, 
पराजय, विवश समपण या स्वभावजन्य अन्तर्मुखता के निश्चय ही परिणाम नहीं 
थे; क्योंकि भारत का इतिहास केवल शान्ति एवं समर्पण का ही इतिहास बही 
था । असंख्य ual की दोर्घ-शृंखला भी उसकी भूमि पर जन्मी | अनेक चक्रवर्ती 
सम्राटों ने, बीरों ने अपनी अमिट शौयंगाथाएँ उसकी धरती पर भौ खीची । उसके 
युद्धवीरों की परंपरा में चाहे प्राचीन काल के प्रसिद्ध युद्ध और चरित्र-नायक राम, 
कृष्ण और अर्जुन रहे हों या उनके | मित्र और णत्रु-पक्ष के अन्य वीर, 
उनके परवर्ती चाणक्य-चन्द्रगृप्त, समुद्रगुप्त आदि सभी वीर क्या भारतीय समाज 
भौर संस्कृति की ही देन नहीं थे ? परंतु, इन युद्धों में भी विचार, सभ्यता और 
औचित्य-रक्षा का एक ऐसा भम्तःसुत्र था- जिसने उसकी मानवीय सोद्देश्यता, 
निरन्तरता एवं वांछित दिशा को बनाये रखा । यही कारण है कि उसके युद्ध भी 
अन्य देशों के युद्ध से भिन्न हो जाते हैं । सिफ इसीलिये कि भारतीय संस्कृति में 
अतीत का समाज भी केवल उसी समय के सीमित वतमान के रूप में कभी नहीं 
जिया गया; बल्कि, उससे ऊपर सदैव एक व्यापक शाश्वत बोध से जुड़कर जिया 
गया, जो उसकी सामान्य-सी घटनाओं को भी एक जीवन्त अर्थवत्ता प्रदान कर देता 
है । फलत भविष्य का भारतीय मानस भी प्रेरणाओं एवं आदशों के लिये 


अपने अतीत के प्रति सतत आग्रहशील आर अपेक्षा-युक्त रहे तो कोई 
भाएचये नहीं । 


वस्तुत: अपने विशिष्ट काल-बोध के कारण ही भारतीय संस्कृति और 
|= की प्रवत्ति वतंमान के जीवन को भत और भविष्य से निरपेक्ष जीने की कभी 
भी नहीं रहो । यही कारण है कि उसके अतीत के सांस्कृतिक इतिहास में, अनिय* 
वित एवं स्वच्छंद जीवन जीने की समर्थक प्रवृत्ति कभी भी नहीं देखी जा सकती | 
oa वतमान में भी एक विशिष्ट प्रकार का स्वयं-स्वीकृत आत्मनियंत्रण पाया 
ता है; जिसका पपूलक९ण "तभ बिशधऔरि"अतेमांबण्केलारकारक्क दबावों से 
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पो ऊपर उठकर जीवन, समाज एवं समय की सार्वभौम और शाश्‍वत नैतिक-विवेक 
के सशक्त और अपरिवर्तनीय सेद्धांतिक आधार ही हैं । 


इस प्रकार भारतीय मानस वर्तमान के जीवन को भौ भविष्य के दर्पण में 
देखकर, उसे संवारता हुआ ही जीता है। बहू भूत को भी, केवल इसीलिए हूं 
महत्त्व देता है कि वहू इस उपस्थित वर्तमान को भी दृष्टि में रखकर अवश्य ay 
जिया गया होगा- और यहो जन्म होता है उस महान शाश्वत-बाध छा जो समस्त 
क्षणिक परिबतंनों को भी हुंसता हुञा नकार सकता है । जो संपूर्ण मानव-णाति 
के लिए उसके द्वारा की गई शाश्वत सत्य की खोज का परिणाम है; और शाश्वत 
का यह बोध किसी रहस्यमय अस्तित्व या अमूर्त सत्ता के प्रति या रूप में नहीं 
fag गए यथार्थ के रूप में है। प्रमाण के लिए, यह विस्मयकारक तथ्य ही पर्याप्त 
है कि भारतीय संस्कृति के दीर्घकालीन इतिहास में मानवीय dead से प्रतिबद्ध 
सत्य का प्रतिषादन और प्रदर्शन करते हुए एक नहीं अनेक जीवन जिये गए हैं, 
जहाँ नश्वरता में भी अनश्‍वरता का सागर हिलोरे मारता है । क्षणिक जीवन में 
हो अनंत शाश्वत जीवन-मूल्य जिया गया है । उसके भूत के एक क्षण ने भी, 
वतेमान और भविष्य की सीमाएं एक साथ तोडकर सीमातीत अस्तित्व को प्राप्त 
कर लिया है, जिनके जीवन-इतिहास का विश्लेषण और चरित्र की व्याख्या 
तात्कालिकता के कार्य और कारण नियमानुसार कभी भी नहीं की जा 


सकती । निश्चय हो ऐसा, उनके द्वारा किए और जिए गए शाश्वत की खोज के 
कारण ही है। 


भारतीय संस्कृति के इतिहास में ऐसे महापुरुषों की एक लंबी परंपरा है, 
जिन्होंने शाश्वत मूल्यों की अभिव्यक्ति, अपने जीवन एवं चरित्र के माध्यम से, 
सारे संसार के लिए अत्यन्त स्पष्ट रूप में की । उदाहरण के लिए भारतीय संस्कृति 
के केन्द्रीय आदर्श व्यक्तित्व राम को ही लिया जा सकता है । उनकी जीवन - 
यात्रा में जहां अवांछित घटनाओं पर घटनाएं घडती चली जाती हैं, किन्तु उनकी 
संघर्ष-दृष्टि का व्याख्या-सुत्र तात्कालिकता या सामयिकता में नहीं, शाषवतता 
एवं नेरन्तयं में ही मिल सकता है, जो भूत, वतमान और भविष्य तीनों से ऊपर 
समयातीत और स्थायी मानवीय मूल्यों के परिप्रेक्ष्य में जन्म लेती हैं । राम के 
युवराज बनने की तैयाटियो से प्रारम्भ होकर, उनके वनवासी बन जाने को अप्रत्या- 
शित एवं भपरिहायं अपेक्षाओं-स्वितियों तक घटनाएँ Asal जाती हैं; लेकिन यह 


रान हैं कि उन सभी विषम षरिस्थियो से संघर्ष-पूर्ण स्वीकार में, स्वच्छ वर्षण की 
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और बनवासी बनने में उनके लिए कोई तात्त्विक भेद ही नहीं, दोनों समान हैं, 
दोनों are हैं वे युवराज भी बन सकते हैं और बनवासी भी । किन्तु वे विद्रोह, 
अस्वीकार एवं सम्म से युवराज बन सकते हुए भी, बनवासी ही क्यों बने, युवराज 
gi) तहीं- इसका उत्तर सामथिकता में नहीं, शाश्वत की खोज में ही मिलेगा । 
बयोंकि केवल वतमान को देखकर, वर्तमान के लिए ही जिए और चने गए क्षण 
कै परिणाम वे नहीं हैं । उनके कर्म घटित अवश्य ही अतीत के वर्तमान 
में हुए हैं; किन्तु उसके साथ समय की सीमा तोडकर, ब्ानेवले वर्तमान के सम- 
न्वित विवेक, दृष्टि एवं प्रतिबद्धता में भी संपादित हुए हैं । 


राम वीर, शविति-संपन्न और साहसी होने के साथ ही प्रतिकूलता से निर्णा- 
यक प्रतिरोध को सामर्थ्य से भी संपन्न हैं; किन्तु विद्रोह के संभावित एवं औचित्य- 
पूणं क्षणों में भी शाश्वतता के बोध से परिचालित उनकी नैतिकता नहीं टूटती । 
यद्यपि कैकेयी द्वारा विध्वंस की सीमा तक तोड़ी जा सकती है; दशरथ के 
द्वारा भी-- लेकिन राम के द्वारा कभी भी तोड़ी नहीं जा सकती, यद्यपि वे सदेव 
उन्हें अत्यन्त सरलता से तोड़ने में समर्थ हैं। कैकेयी को तोड़ता हो तोड़े, कितु 
"राम नहीं तोड सकते; क्योंकि राम केवल व्यष्टि ही नहीं, उससे ऊपर उठकर 
समष्टि के प्रतिबद्ध -चेता भी हैं। जीवन-अर्थो भौर मूल्यों में, व्यष्टि ओर समष्टि 
का ऐसा अद्भूत समन्वय विश्व की अन्य प्राचीन संस्कृतियों में ही नहीं, 
आधुधिक युग में भी दुष्प्राप्य है । मानवता का ऐस! चरम सांकहिपक लक्ष्य, जिसे 
As नहीं तो कल, संपूर्ण म।नव-जाति को अन्तिम सत्य के रूप में स्वीकारना 
डी होगा । 


आधुनिक युग का मूल संकट भी यही है कि उसका वर्तमान मितान्त 
अकेला और अलग, अतीत और भविष्य के मानवीय दायित्वों से बिल्कुल कटकर , 
अप्रतिबद्ध और उत्शंखल जीना चाहता है। उसकी व्यष्टि और सघष्टि दोनों 
परस्पर सम्बन्धहीन और अविश्वस्त हैं। दोनों में कोई भी सामंजस्य नहीं । 
सपष्टि या समाज के नाम पर जन्मी हुई आज की प्रमुख वैज्ञानिक विचारधारा 
साम्पवाद भी अपने समाज के व्यू क्ति-मनुष्य को प्राय: संशय की दृष्टि से ही 
देखता है । वह्‌ व्यक्ति से भयभीत है, आश्वस्त नहीं, क्योंकि व्यक्ति की अप्रति 
बद्धता एवं असामाजिक स्वतन्त्रता के संभावित भटकाव, उसके टूटने के भय को 
गरन्तर बनाये रखते हैं फलतः वह व्यक्ति के अस्तित्व को हो टुकड़ें-टुकड़े करके 
Sst के पक्ष में विकीर्ण कर देना चाहता है । इसके बिपरीत, निहित संकीणे 
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के अनियन्त्रित भवेज्ञानिक गतिविधियों पर भी प्रभावी नियन्त्रण नहीं करती, न 
ही करना चाहती हैं । फलतः उसके समाज का व्यक्ति अकेले में घोर आत्मकेन्द्रित 
तथा समूह में साम्प्रदायिक हो जाता है। वह पर्याप्त अंशों में अपने व्यापक 
समाज के प्रति उत्तरदायी न रहुने के कारण अपने अस्वस्थ क्षणों में समाज और 
मानवीयता के लिए खतरा बन जाता है, समाज के अस्तित्व और जीबन के लिए 
संकट उपस्थित कर देता है । 


एंसे हो असंगत एवं अन्तविरोधपूर्ण क्षणों में राम अपने व्यक्तित्व की 
वेज्ञानिकता और व्यवित को प्रमाणित करते हैं; अपने कर्मों के नैतिक औचित्य, 
मानवीय सार्थकता तथा सामाजिक आदर्श का प्रतिपादन करते हैं । निश्चय ही 
एक अन्तरंग विचारक की निर्णायक चेतना से प्रकाशित राम के ऐसे ही सामाजिक 
क्षण हमारे लिए चिर उपयोगी अविस्मरणीय स्मृतियो में बदल जाते हें । खतरा 
दशरथ की सीमित और मोहग्रस्त व्यक्तित्व की वैयक्तिक, अविवेक-पुर्ण और 
असामाजिक वचन-बद्धता से हो सकता है- क्योंकि वे संकीर्ण एवं तात्कालिक 
हितों और eit को ही, उनकी अव्याप्ति और अपूर्णता को न समझ पाते हुए, 
पुर्णता में जीने का प्रयास करते हैं । बे स्वयं राम को अपने मुख से कोई भी 
आदेश नहीं देते । जाते हुए राम को भी अपने मन्त्री सुमन्त्र द्वारा वापस बूलवा 
लेना चाहते हैं । यहाँ तक चाहते हैं क्रि राम उनके (न दिए गए) आदेश और 
भपेक्षाओं का उल्लंघन कर दें । सच तो यह है कि वे अपने मुख से, अपने 
दिए गए वचनों को लेकर राम को कभी कोई स्पष्ट आदेश देते ही नहीं है । राम 
ने जो कुछ भी किया वह दिगभ्रमित कैकेयी की मांग और अधिकार के अनुसार 
स्वविवेक से स्वयं स्वीकार करके ही । दशरथ तो यहाँ तक चाह सकते हैं कि 
राम उन्हें पदच्युत कर दें, अपने पराक्रम से अयोध्या का सिहासन छीन लें, लेकिन 
वन न जायें | of दशरथ सहज भाव से कैकेयी को दिये गये अपने वचनों के | 
प्रति ईमानदार होते तो उनके रोने तडपने का भी कोई औचित्य नही । यद्यपि 
दशरथ अपने अनौचित्य, विवेक एवं सामाजिक बोध के कारण ही शाश्वत बोध से 
हीम कंकेयी द्वारा मांगे गये वरों को भी अपने मुख से राम को नहीं सुनाते; वे 
तो इन्द्र के शिकार हुए राम के स्पष्ट अस्वीकार की प्रतीक्षा तक करते हैं और 
अपनी भाणा-अपेक्षा के विपरीत राम के सहज स्वीकार को भी वे झेल नहीं 
पाते | उनका पक्ष स्पष्ट है कि अपनी प्रजा के नैतिक बोध, आकांक्षाओ एवं 
लोक-विवेक के प्रतिकूल आचरण करने वाला राजा राजा होने का अधिकारी 
नहीं होता । उनकी धर्म-भावना को तेज चोट पहुंची है और उसी के साथ ही वे 

= अपना प्राण त्याते हिं॥॥॥० Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


कक 


se 


NN SH र Fr. | 


Coe 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


भारतीय मानस में शाश्वत की खोजे ३७ 


अपनी मानवीय दुबंलताओं, अच्छाइयों तथा वचन-पालन के आग्रही ईमान- 
दार व्यवितत्व के अतिरिक्त दशरथ अन्ततः किसी भी दृष्टि से दोषी नहीं ठहरते; 
जितनी कि एकमात्र कॅकेयी-अपने वर मांगने के व्यत्रितगत अधिक्रार का सामा- 
जिक इच्छा के विरुद्ध दुरुपयोग करने के कारण; शाशवत-बोध और मूल्यों के 
बिपरीत, संकीणे सम्बन्धों की हित-भावना से प्रेरित अपनी असामाजिक मांग 
"गैर हठ के कारण । जब कि दशरथ कि स्थिति अपने दायित्वों को लेकर, एक 
पुंणंत: उलक्षे हुए व्यवित और व्यक्तित्व को ही है, जो कतेव्य एवं अधिकार के 
अन्तविरोधों में जीता है, जिसका मानस व्यष्टि और समष्टि देनो के मध्य 
अनिश्चय और विरोध लिए भटकता है । यही कारण है कि वे जीवन परिवार 
एवं राज्य में हीं नहीं, अपने मूल्य-युद्ध में भी किसी किनारे नहीं लग पाते और 
बीच धारा में ही दम तोड़ दते हैं । यद्यपि वे समष्टि के लिये भी चिन्तित हैं; 
उनका प्राणान्तक दुःखी होना भी असहज नहीं, क्योकि केकेयी की नृशंस माँग 
सामाजिक परम्परा, नियम, मानवीय अपेक्षाओं एवं विवेक के सर्वया विरुद्ध थीं । 
किन्तु वैयक्तिक वचन-बद्ध, व्यष्टि के लिये चिन्तित ढुद्व-ग्रस्त दशरथ अपनी 
असमर्थता, आत्मदण्ड और मृत्यमुक्ति के स्वेच्छिक चयन एवं प्रदर्शन के कारण 
लोक की अभूतपूवे करुणा एव सहानुभूति के पात्र बत जाते है । 

यह कितना विस्मयपूर्ण है कि राम ने स्पष्ट आदेश के अभाव में भी, अपते 
शाइवत-बोध के कारण पिता-सम्मान की सामाजिक मूल्य-रक्षा के लिये वन= 
TAT को aad स्वीकार कर लिया । व्यापक मूल्यों के पक्ष में स्वेच्छिक आत्म- 
निर्वासन के ऐसे क्षण राम के जोवन में एक दो ही नहीं आते, उनका सम्पुर्ण 
जीवन ही उनके शाश्वत-बोध का ज्वलन्त उदाहरण है । उनकी पत्ती खो जाती 
है, रावण द्वारा सीता का अपहरण कर लिगा जाता है । तथाकथित आधुनिक 
भौतिक और भोगवादी दृष्टि के अनुसार, कोई बात नहों-पत्नी किसी दूसरी स्त्री 
को भी बनाया जा सकता है । उनके लिये इतना चिन्तित होने की क्या आब- 
श्यकता ? यदि केवल पत्नी के अभाव से ही राम पीड़ित थ तो किक्षी दूसरी 
पत्नी द्वारा भी ag दुःख दूर किया जा सकता था । लेकिन नहीं । राम बता की 
खोज में अपना सारा जीवन लगा at । सिर्फ इसीबिये नहीं कि उनकी प्रिय 
पत्नी सोता खो गयी हैं; बल्कि इसलिये कि आते वाले मानव कहीं संघर्ष से 
पलायन की सरलता ओर तात्कालिक सुख की खोज में, आलस्य अथवा कायरता 
में अपने समाज द्वारा सौंपे गये दायित्व और कर्तव्य को उपेक्षा न करने लगे | 
यही पर राम अपने वतंमान की समस्याओं से जूझते हुए भी भविष्य से जुड़ जाते 
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हैं। फलतः उनका ' राम ' केवल भूत का राम नहीं रह जाता, वह भूत का होते 
हुए भी एक साथ भविष्य का राम भी है । 


वैसे तो राम वत भी जाने के लिये वाध्य नहीं थे; वे वीर और लोकप्रिय 
थे; पिता के साथ-साथ अयोध्या का व्यापक जनसमर्थन उन्हें प्राप्त था । वे 
विद्रोह भी कर सकते थे और वन जाने को अस्वीकार भी । अनके सम्बन्ध मे 
सर्वाधिक महत्त्वपुर्ण बात यह है कि वनवास के विपत्ति-काल में, उन्होंने अपने 
उत्तरदायित्व को उस विषम परिस्थिति में भी निभाया; जब कि वीर कहलाते 
वाले सीता के पिता राजा जनक की ओर से भी सैनिक सहायता नहीं मिल सकती 
थी सीता की मुक्ति के छिये । राम की पादुका सिंहासन पर रखकर, चौदह वर्ष 
तक सेवक भाव से, स्वयं को रामराज्य के रक्षक के खूप में प्रस्तुत करने वाले 
भरव भौ कुछ नही कर सकते थे सीता की वापसी के लिये । एसी प्रत्रिकल परि: 
स्थिति में भी पदयात्री राम अपने समय की सबसे शवितशाली सत्ता से टकरा 
जाते हैं, अपने जीवन में हुए एक सत्ता के अमानवीय हस्तक्षेप, निरंकुशता और 
अन्याय-प्रतिरोध के लिये। 


अत्यन्त विषम परिस्थितियों में यदि राभ ने रावण से यद्ध किया तो 
इसलिए नहीं कि रावण ने उनकी सीबा चुरा ली थी । इसलिये भी नहीं कि राम 
असामान्य रूप से युद्ध-प्रेमी थे और अपने युद्ध-उन्माद में रावण से अनायास ही 
लड़ लेना चाहते थे । मनुष्य द्वारा मनुष्य पर लादे गये किसी भी अमानवीय 
प्रभुत्व और आतंक से उन्हें घृणा थी और रावण मनुष्य को नेसगिक स्वतन्त्रता 
पर अमानवीय हस्तक्षेप और संगठित अत्याचार की प्रतिमृति था । जगत के यग- 
मंच पर रावण को मारा जाना, मनुष्यता को मुक्तिका नया अर्थ देने के लिये भी 
अनिवायं था । अन्यथा रावण की नश्वर काया कभी त कभी मृत्यु को अवश्य ही 
प्राप्त करती- इसलिये निश्चय ही रावण की अमरता उसकी काया को लेकर 
नहीं थी । यदि ऐसा होता तो आज बीसवीं सदी में हम उसकी अमर काया का 
| अवश्य हो स्वागत करते | वास्तव में रावण के अमरत्व का भय सफलता द्वारा 


न ओर आम मनुष्य की न्यायिक चुनौतियों से ऊपर उठ चुके उसके 
“इतिहासित ' रावणत्व से था । 


॥ न रावण मरता या न मरता, चाहे अन्य मनुष्यों की तरह ag भी सहज 
i नसगिक मृत्यु को प्राप्त हौता-स्वस्थ मानवीय परम्पराओं और अनशासन का 
i ध्वंसक उसके निरंकुश व्यक्तित्व ओर रावणत्व का नष्ट न होता a भयंकर था | 

मानवीय भविष्य के लिये, उसके आने वाले वर्तमान के लिए ag अत्यन्त अतिबार्यं | 
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आवश्यकता थी कि असहज और अमानवीय रावण का असहज और अमानवीय 
अन्त किया जाये । स्वाभाविक मृत्यु को प्राप्त हुआ रावण यद्यपि देहू ओर जीवन 
से तो नष्ट हो जाता लेकिन अपनो सफलता और उपलब्धियों के लिये सामाजिक- 
ऐतिहासिक स्मृति को प्राप्त उसको वंभवपूण स्मृति, निश्चय ही अपनी परम्परा 
को जन्म दे कर अनश्वर रावणत्व की सृष्टि कर जाती | तव उस रावणत्ब की 
अमरता आने वाले समाज के लिये एक अभिशाप बन जाती । तब वह बिघटन" 
कारी विध्वंसक मानव-प्रवृत्तियों के लिये एक आदर्शं बन जाता । वह आदर्श 
बरे व्यक्तियों और आचरण के लिये प्रेरणा का स्रोत बन कर समस्त समाज को ही 
विकृत कर डालता । इसलिये रावण का अस्वाभाविक अन्त एक ऐतिहासिक 
मानवीय आवश्यकता और अनिवार्यता थी । 


यह एक विचारणीय तथ्य है कि गलत प्रवृत्तियों, बुरे आचरण, feat ओर 
सामूहिक दँगो से जो लाभ तुरन्त मिलते हुए दिखलाई पडते हैं-वह इसलिए नहीं 
कि उनमें पर्याप्त संभावनाएँ और शक्ति होती है; अपितु इसलिए कि इस गलत 
राह पर चलने वाले लोग भी समाज में थोड़े ही रहते हैं। फलतः वे अन्यों के 
संयम के विरुद्ध अपनी ्रीमित अराजक-छूट का पर्याप्त लाभ उठाते हुए दिखलाई 
पड़ते हुँ । यदि इन्हीं गलत प्रवृत्तियों को व्यापक स्तर पर छूट और जतस्वीकृति 
प्राप्त हो जाय तो उसके दुष्परिणाम तुरन्त ही सामने आ जायंग। अराजकता में 
भी कठिन प्रतिस्पर्धा के कारण उनकी वैसी मुक्त सफलता सन्दिग्ध हो जायेगी 
तथा शीघ्र ही नियम-भंग से उपजी उपलब्धियों, सफलवाओं और आकर्षण में 
निहित झूठ का रहस्य ज्ञात हो जायेगा। 


स्पष्ट है कि राम सतत शाश्वत बोध को ले कर जीते हैं, इसलिये उनके 
जीवन के अपने वर्तमान में घटती हुई भी सारी वैयक्तिक घटनाएँ सामाजिक 
और सावंजनीन हो जाती हैं-तीनों कालों से जुड़ जाती हैं। उतके व्यवहार भे 
अतीत का सारा मानवीय निष्कर्ष सार-रूप में निहित है, अतः बह्‌ अतीत से भी 
वैज्ञानिक ढंग से जुड़ा हुआ है। उनके जीवन की समस्त घटनाएं, oe a 
प्रेरित, वतेमान में घटित होते हुए भी भविष्य के लिए घटती है । इसलिए उनका 
सम्पूर्ण व्यक्तित्व-व्यवहार, आचरण और कर्म हर स्तर पर py की चित्ता 
भोर खोज का ही प्रतिपादन करता है, शाश्वत बोध को a प्रतिबिम्बित करता 
है; किन्तु रावण के साथ ऐसा नहीं है । वह अपने कर्मों में सामाजिक होकर 
समाज का भोग कभी नहीं करता, असामाजिक, अनुत्तरदायी और अप्रतिबद्ध 
हो कर ही करता है। वहु स्वतन्त्र अवश्य है, लेकिन समाज के प्रति किसी भी 
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उत्तरदायित्व के अभाव में उसमें औचित्यपरक संयमित विवेक का अभाव है। 
फलतः उसकी स्वतन्त्रता अपराध और उत्शुंखलता का रूप है, उहृण्डता का पर्याय 
हैं। इस प्रकार रावण नितान्त तात्कालिक और क्षणिक है । व्यक्ति के साथ-साथ 
उसका चरित्र संगठित अपराधी सत्ता का भी चरित्र है और राम तथा सीता के 
प्रति उसका किया गया व्यवहार एक निरंकुश सत्ता का साधारण मनुष्य स्थिति के 
साथ किया गया दंभयुकत व्यवहार । इस प्रकार रावण यद्यपि व्यापक समाज भौर 
भूभाग का अपने जीवन में बलात्‌ भोग करता है, लेकिन उसका राज्य और भोग 
समष्टि-चेतना पर आधारित न होने के कारण, वयक्तिक तो हैं ही, साथही 
साथ समष्टि के शोषण पर भी आधारित है । उसके द्वारा प्राप्त किये गये समस्त 
सुखों का आधार परपीड़न, परदमन हीं है। वह अपनी इच्छापूति के लिये दूसरों 
की इच्छाओं का अस्वोकारक ही नहीं, हत्यारा भी है। इस प्रकार वैयक्तिक 
भानंद की दृष्टि से उसका आनन्द भले ही महत्त्वपुर्ण हो, किन्तु ऐसा करते हुए 
वह बमाज के विघटन और विनाश का ही प्रवर्तक है । 


प्रतिष्ठा, वैभव और ऐश्वयं मानव-जाति की सदेव से दुर्बलता रही है। 
अपने आचरण और कमो द्वारा रावण मानवजाति के लिये एक आत्महुन्ता मार्ग 
का उद्घाटन कर देता है, ऐसा मार्ग जो शाश्वतता से बिल्कुल विपरीत है । 
शाश्वत-बोध से रहित मागं होने के कारण, यदि उस मागं पर मानवता चल भी 
पड़ती है तो उसके साथ विनाशकारी दुषंटनाएँ घटित होने की संभावना है । जैसे 
अपने पैरों के नीचे की धरती ही देखकर चलने वाला व्यक्ति अवएप ही भचानक 
सामने आ गये किसी भी वस्तु से टकरा सकता हे, किसी भी खाई में गिर सकत! 
है, कभी भी दुर्घटना हो सकती है उसके साथ | किन्तु इसके विपरीत, अपने 
कदमों के नीचे के साथ-साथ दुर तक देखने वाला व्यक्ति, ऐसे किसी भी दुर्घटना 
का करत होकर, सुरक्षित निकल जायेगा । उसके साथ आकस्मिक और 
अकारण दुघेटना की कोई भी संभावना नहीं होगी । 


ae शाश्‍वत-बोध का वास्तविक तात्पर्य यही है कि अपने अस्तित्व को लोइ- 
Team और मानव-भविष्य से व्यापक स्तर पर सन्दर्भित करते हुए स्वयं को 
देखना, र कि अनृत्तरदायी, अप्रतिबद्ध ओर अलगाव की चेतना से। रामत्व 
20 गारा ओर अनुकरणीय है क्योंकि उसमें मात्र अपने 
gous जीवन के साथ ही अपने वर्तमान और भावी मानव-समाज का व्यापक 
ae भी जुड़ा होता है । इस प्रकार तात्कालिक बर्तमान और आने वाले वर्तमात 
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की हित-चिन्ता अर्थात्‌ स्वस्थ मानव-मविष्य को समपित उद्देश्य भी उसके 
आचरण और क्रियाओं में अर्थ निहित होते हैं; जबकि रावणत्व इसके नितान्त 
बिपरीत की वृत्ति है। उसका सारा कार्य-व्यापार इस जीवन-दर्शन पर आधा- 
रित है fs किसी भी समय, किप्ती भी प्रकार से अपना भोगा हुआ संसार, जिया 
हुआ यथार्थ हो जीवत का एकमात्र सत्यं है। इस प्रकार रावणत्व अपनी निर्बाध 
महत्वाकांक्ञा तथा लालसाओं की ' येन-केन-प्रकारेण ' पुति को ही सववस्व मानता 
हुआ, अपने ऊपर Haag और अधिकार के क्षिप्ती भी नियन्त्रण और उत्तरदायित्व 
को स्वीकार नहीं करता। ऐसा करते हुए अपने कार्यों का दूसरे मनुष्यों पर पड़ते 
वाले व्यापक प्रभाव-दुष्प्रभाव, परिणाम-दुष्परिणाम की ag कोई भी चिन्ता 
नहीं करता, मानों ऐसे उच्चतर मानवीय मूल्यों का कोई औचित्य और अस्तित्व 
दी नहीं हो। उसकी सारी दुनिया शक्ति के समीकरण, कल्पना और ag पर 
अवलम्बित होती है, जबकि ag जीवन और जगत्‌ का पूर्ण सत्य कभी भी नहीं 
हो सकता कि कोई भी व्यक्ति कपनी अक्षुण्ण विशिष्टता, सामर्थ्य के साथ सभी 
समय, हर आयु में शक्तिशाली ही बना रहे । तात्कालिक रूप से ही सबसे समर्थं 
व्यक्ति चुना और प्राप्त किया जा सकता है किन्तु सर्वकालिक नहीं। इस 
प्रकार रावणस मनुष्य की नितान्त मूख॑तापूर्ण अवज्ञा निक प्रवृत्तियों तथा आतं क- 


वादी परपोड़क आकांक्षाओं का घृणास्पद. विकृत, अग्राह्य और क्षुद्रतम पर्याय बन 
जाता है। 


अपने इन्हीं ऐंतिहासिक-पौराणिक अनुभवों, संस्कारों और मान्यताओं के 
कारण भारत का विशिष्ट सांस्कृतिक माबस, चरित्र और ब्यवहार के सभी स्तरों 
पर शाश्वत-बोध को ही अपना आधारभूत मूल्य मानता है। इस प्रकार शाश्वत 
को खोज ह्वी मारतीय सांस्कृतिक चिन्ताधारा को मूल दृष्टि ओर विशिष्टता रही 
है। उसकी व्यापक चेतना वर्तमान में भी भविष्य और sah प्रति अपने दायित्वों 
का साक्षात्कार करतीं है । राम का सारा जीवन ही भारतीय सभ्यता के सांस्कृतिक 
निष्कर्षों और उसके तत्कालीन सैद्धान्तिक शाश्वत-त्रोध का प्रायोगिक ओर 
व्यावहारिक रूप है। वह जीवन के विविध विरोधी पक्षों और अराजक संभा- 
जनाओं के बीच राम के माध्यम से समूची सभ्यता का चुना हुआ सत्य-निष्कर्ष 
। पिता दशरथ की तीन पत्नियों के बिपरीत दूसरी पीढ़ी के राम का आजीवन 
एक पत्नीव्रत स्वयं में ही एक क्रान्तिकारी सामाजिक संकल्प ati आज हजारौं 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


४१ परामश 


वर्षों से भारतीय समाज द्वारा पालित एकपत्नी ब्रत राम की भारतीय समाज 
और संस्कृति को महत्त्वपूर्ण देन है । यही कारण है कि रावण और रावणत्व भी 
उसके लिये, मनुष्य के कर्म को नकारात्मक स्वतन्त्रता और सामाजिक संभावनाओं 
की असांस्कृतिक एवं अग्राह्य किन्तु विवेकपूर्ण स्मृति और प्रतीक है। यद्यपि मात? 
वीय कर्म की स्वतन्त्रता में वह कभी भी सत्य दो सकता है, वैयक्तिक लाभ और 
सुखप्राप्ति का आकर्षक खोत हो छकता हैं, मगर इसकी दृष्टि में ora, औचित्य- 
परक और स्वी डाय कदापि नहीं हो सकता | ag सदेव के लिये मनुष्य-सत्य के 
विकृत, अशिव और अशुम पक्ष का प्रतीक बत चुका है तथा जीवन के क्षणिक, 
उत्शुंखल और अमानबीय निषेधात्मक दशन का प्रतिपादक है । 


जीवन और उसके मूल्यों के प्रति अपने विशिष्ट दृष्टिकोण के कारण ही 
भारतीय संस्कृति में प्रायः सत्य अकेला नहीं आता, अपितु उसके सत्य के साथ 


~ ४» 


आरम्भ से ही शिवम्‌ और सुन्दरम्‌ की भी धारणा विद्यमान रही है। उसकी 
दृष्टि में सिर्फ सत्य होना हो पर्याप्त नहीं। यदि जीवन में जगत्‌ का अस्तित्व है, 
पाप है, अनाचार है, अराजकता है, हिंसा और अपराध है तो अस्तित्व कीं दृष्टि 
से वह्‌ है तो सत्य ही मिथ्या या माया केसे ? ध्यातव्य है कि आचार्य शंकर से 
पूर्वे भारतीय सभ्यता के दो प्रमुख व्यक्तित्वों राम और कृष्ण का जीवन समग्र 
और ad स्वीकारक सत्य का ही प्रतिपादक है । फिर भी उनके प्रतिपादित सत्य 
की समग्रता सशर्त ही है । उसको दृष्टि में ' क्या कुछ भी केवल इसीलिए स्वीकार 
कर लेना चाहिए कि वह सत्य है” -ऊदापि नहीं ! क्योंकि वह सत्य होते हुए भी 
बीभत्स हो सकता है, विद्रूप हो सकता है, विकृत कर सकता है जीवन को भी । 
फलतः ऐसा सत्य, सत्य होते हुए भी कभी जीवन का आदर्श नहीं बन सकता, 
ब्रयोंकि वह सुन्दर नहीं है, कल्याणकारी या शिव नहीं हैं। अत: उसकी दृष्टि में 
मानवीय सत्य की ग्राह्यता के ताय दो अन्य wa भी है-क्या उसमें सौन्दयं है । 
शिवत्व है ? इन शर्तों का पालन किये बिना उसको दृष्टि में कोई भी सत्य, सत्य 
होते हुए भी मानवीय सत्य नदी बन सकता । 


आज विश्व का मानवीय यथार्थ प्रायः अशिव और अमुन्दर हो गया है। 
अतः उसका विकृत यथार्थ सत्य होते हुए भी चिन्तनीय है । उसके जीवन-दर्शन में, 
शाश्वत-बोघ का अभाव होने के कारण ही प्रतिक्षण मानवता के सम्पूर्ण विनाश 
जैसी शयंकरतम दुर्घटनाएँ घटित होने को हिंसक संझावत।एँ बनी हुई हैं। इस 
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के मनुष्य की प्रवृत्तियाँ पुरी तरह रावणत्व पर आधारित हो गयी हैं । वह अपनी 
स्वार्थान्धता में यह मानकर अपती जीवनयात्रा आरम्भ करता है कि उसे केवल 
चलना है, अपने लिये-चाहे जिधर से, जहाँ से, जिस भो रास्ते से उसे चलन! 
पड़े । वह्‌ इस अन्धसंकश्प के साथ जीता है कि उसे सिर्फ जीना है अपना भरपुर 
जीवन वह चाहे जैसे और जिस प्रकार से जिया जाये। इस प्रकार वह अपनी 
अन्धी यात्रा के Ara यात्री को भांति, अन्धा जीवन जीता है। भविष्य और 
वर्तमान के प्रति किसी भी उत्तरदायित्व के अभाव में विचार और औचित्यहीन 
असंगत जीवन जीना ही रावणत्व है और यही आज के जोवन की प्रमुख विनाश- 
कारी सर्वमान्य दुषप्रवृत्ति है । 


| प्रकार सम्पूर्ण मानव-जाति का अस्तित्व ही खतरे में है, fas इधीलिए कि आज 
| 
| 
| 
| 


पाश्चात्य समाज ने अपनी एतिहासिक जीवन-यात्रा में रावणत्व के अनेक 
प्रतिनिधियों को जन्म दिया है और आज भी दे रही है, संयुक्त राष्ट्र संघ जैसी 
आन्तर्राष्ट्रीय संस्थाओं को व्यर्थ करने वाली महाशक्तियों के दुर्बुद्ध शासकों के रूप 
में, क्योंकि अपने वास्तविक एवं अन्तिम अर्थो में अमानवीय राज्यसत्ता ही रावण 
है और उससे जिसे लड़ना है वह अयोध्या का राजा राम नहीं, सत्ता के कूट 
चालों से आक्रान्त और निर्वासित जन राम है । यह आश्वर्य नहीं छि ये संस्थाएं 
उसी मानसिकता की उपज हैं जिसने विश्बविजय के आकांक्षी सिकन्दर, नेपोलि- 
यन, हिटलर और मुसोलिनी को जन्म दिया; उसके न्यायालय भी उसी न्यायालय 
के वंशज हैं जिन्हें अपने कागजी और अन्धे न्याय में बुकरात को जहर का प्याला 
देने, ईसा को क्रूस पर चढ़ाने और गैलिलियों की आँखें फोड़ने का श्रेय प्राप्त है, 
जबकि सही न्याय राजनीतिक व्यवस्था के अन्तर्गत ही प्राप्त हो सकता है। 
अन्यथा राज्यसत्ताओं के भास्मासुरी तानाशाह रावणत्व का ही प्रतिनिधित्व 
करते रहेंगे 1 


ऐसी स्थिति में जब तक यह मानव जाति राज्य सत्ता से नहीं, समाजसत्ता 
से मनुष्य को अनुशासित और संचालित करने की, राम की सर्वेकालीन परि- 
कल्पना के अनुरूप, रामत्व का प्रतिनिधित्व करने बाले व्यवितयों को जन्म नहीं 
देती- जो मानवीय शाश्वत-बोध को लेकर खमाज-प्राप्त शक्तियों का प्रयोग 
करें तब तक आदिम अभिशाप रावणत्व का भी अन्त नहीं होगा, जो वर्तमान में 


i, 
a1 
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भी इतिहास बनते और बनाते हुए चारों ओर बुरी तरह छा गये हैं। रावणत्व 
का आधुनिक संस्करण आज वर्ग, वेश और नस्ली स्वार्थ पर आधारित समूह, 
अपराधी संगठित और सामुदायिक सत्ता की ag अनियमित उत्शंखल, 
अराजक और मूखेतापूणं कूट-दौड ही है, जो सम्पुणं विश्व को आत्मघाती 
विनाश के द्वार तक पहुँच जाने के लिये बाध्य कर रद्दी है। इस संकट के लिए 
शाश्वत-बोध का सामूहिक उदय ही एक मात्रा समाधान है, जिसके अभाव में 
विश्व की समस्याओं का कोई भी बिवेकपुर्ण हल संभव नहीं। 


ति त Rl 


चन्दवक, जौनपुर (उ प्र.) रामप्रकाश कुशवाहा 
पिन-२२२१२९. 
| 
| 
। 
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गांधी की दृष्टि में टूस्टीशिप : 
एक दाशनिक विश्लेषण 


ट्रस्टीशिप कः अर्थ है, थातीदारी। थातीदारी का अथे है “धरोहर " । 
संस्कृत में इसके लिए शब्द है- " न्यास ”। 


शाकुंतल में कण्व का वाक्य है- 'प्रत्यपितन्यास इवान्तरात्मा” | शकुंतला को 
अपने पति के घर भेज कर कण्व कहता है कि अब में स्वस्थ, शांत हो गया हूं । मेरे 
मन में बहुत समाधान है, क्योंकि जैसे किसी की धरोहर मेरे पास रही हो, उसे 
में लौटा रहा हूँ । “ अर्थो fg कन्या परकीय एव । ” कन्या पराया घन है। दूसरे 
का धन मेरे षास रखा था, उसका मैंने प्रत्यपंण कर दिया, उसे लौटा दिया। 1 


गांधी का स्ट्रस्टीशिप का सिद्धांत वर्तमान समाज की आथिक संरचना के 
सम्बन्ध मे अहिसक समाधास है । इनके अनुसार टरस्टीशिप का अर्थ है कि पूंजीपति 
अपने को ट्रस्ट को सौंप दे | उस धन का उपयोग समाज के कल्याण के लिए 
किया जाय । साथ ही साथ, व्यक्ति अपनी प्रतिभा का उपयोग सी समाज के 
कल्याण के लिए करे । विनोबा भावे के अनुसार टूस्टीशिप-सिद्धांत का अभिप्राय 
है, शरीर, बुद्धि और सम्पति-तीनों में से जो भी प्राप्त हो उसे सबके हित में 
छेगाना। २ इस प्रकार, विनोबा एक कदम और आगे बढ़ कर शरीर, बुद्धि ओर 
धन का-तीनों का उपयोग समाज के लिए करने के लिए कहते हैं । 


वरतेमान समाज की आथिक व्यवस्था के सम्बन्ध में मुख्य रूप से बो विचार 
हैं-पंजीवादी और समाजवादी । पूँजीवादी विचारधारा के अन्तर्गत उत्पादन करने 
की पूर्ण स्वतन्त्रता व्यित को रहती है। साथ ही साथ, उत्पादन के व्यक्तिगत 
स्वामित्व का पुर्ण अधिकार रहता है । ऐसी अर्थव्यवस्था का मुख्य आधार माँग 
रे पूति का नियम है। किन्तु इस प्रकार की आधिक व्यवस्था का भावश्यक 
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परिणाम प्रतिस्पर्धा, उपनिवेशवाद और अमीर-गरीब के बीच विषमता, शोषण | 
और स्वार्थपरता हे । आश्चिक व्यवस्था के इस रूप का उदाहरण अमेरिका है । | 
safe समाजवादी विचार के अन्तर्गत न्यवितगत स्वामित्व को ही शोषण का मून | 
कारण माना जाता है । इसलिए इस व्यवस्था के अन्तगंत उत्पादन के वितरण के | 
कार्यो को र।ज्य के हाथों सौंपा जाता हे । यानी, व्यक्तिगत स्वामित्व का सवंथा 
लोप हो जाता है, यहां तक कि आधिक व्यवस्था को मिटाने के लिए हिंसात्मक 
साधनों का भी सहारा लिया जाता है । यही कारण है कि इस व्यवस्था के 
अन्तर्गत अथे का समुचित वितरण व्यापक पेमाने पर किया जाता है। इसका 
ज्वलंत उदाहरण रूस और चीन का दिया जा सकता है। किन्तु इन दोनों से 
भिन्न एक तीसरे प्रकार का विचार है जिसके अन्तर्गत आथिक जीवन को तिरस्कृत 
कर परलोक=मुखी जीवन व्यतीत करने के लिए कहा जाता है। इस प्रकार यह 
विचार पलायमवादी और संन्यासवादी है। 


गांधी का टूस्टोशिप सिद्धांत, पूँजीवाद, समाजवाद और संन्यासवाद से 
सर्वथा भिन्न होते हुए एक व्यवहारवादी सिद्धांत है । इसके अन्तर्गत तीनों सिद्धांतों 
को बुराईयों का परित्याग कर उसकी अच्छाइयों का समावेश किया गया है । जहाँ 
पूँजीवादी व्यवस्था के अन्तर्गत व्यक्तिगत स्वामित्व के विचार को अंगीकार किया 
गया है, यहाँ तक कि व्यक्ति की व्यक्तिगत प्रतिभा को भी समाज के हित के 
लिए प्रयोग करने को कहा गया है। इस तरह इस व्यवस्था के अन्तर्गत समाज- 
वादी व्यवस्था का समाज और परलोकवादियों का स्यागमय जीतन भी आ जाता 
है। अतएव गांधी के ट्रस्टीशिप के अन्तर्गत गोता के अपरिग्रह और समत्व 
भावता, * कानून से ट्रस्टीशिप ४ और ईशावास्य के ''तेन व्यवतेन भंजीथा? * का 
अपूर्वं समन्वय हो जाता है । जहाँ ब्यक्तिगत स्वामित्व समाज की थाती के रूप में 
समझा जाता है, वहाँ सामाजिक सम्पदा सामाजिक कल्याण के लिए । यही कारण 
है कि और श्रमिक के बीच संघर्ष का भाव न होकर हित का भाव | 
हता | 


गाँधीजी ट्रस्टीशिप के सिद्धांत को समझ्नाते हुए कहते हैं कि मान लो मेरे 
पास एक करोड़ रुपये हैं । उन्हें या तो में स्वेच्छाचार में उड़ा दूं यह एक वृति | 
हुई या में यह समझूं कि ये मेरे पास नही हैं। मै उनका मालिक नहीं हूँ। . हत 
' विरासत में ये मेरे पास आ गए हैं। ईश्वर ने दिए हैं। इनमें से उतने ही मेरे हैं । 
___ जितनी मेरी हाजत है। में धनिक का लड़का हूँ इसलिए मेरी हाजत बड़ी नहीं 
| ˆ हो सकती। मे मीज०शोक्ामें०फैसेएडछा Gane (भिन ARCRA cede तमाज में 
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प्रचलित साधारण आवश्यकताओं की जरूरी हो उतना ही लेता हे और शेष पैसे 
सेवा कार्य में खर्च करता है वह ट्रस्टी बनता है।* चूंकि संसार की सारी वस्तुओं 
का मालिक ईश्वर है, जो इस विश्व का सृष्टिकर्वा है। “ खमूपति सब रघुकुल 
के माही ।”, “ad भूमि गोपाल की ।” फिर, ईश्वर सरवंशक्तिमान्‌ होते हुए भी 
संग्रह नहीं करता है, रोज का काम रोज करता है । इसलिए मनुष्य का ag परम 
कतव्य है कि उत्पादन अंथवा संग्रह समाज कल्याण के लिए करे। सचमुच 
समाज यह विचार अंगीकार कर ले तो आथिक असमानताओं की समाप्ति 
हो जायेगी | 


किन्तु ट्रस्टीशिप के सम्बन्ध में उपर्युक्त व्याख्याओं के आधार पर यह प्रश्‍न 
करता स्वाभाविक हो जाता है फि यदि व्यक्ति अपनी आवश्यकता से अधिक 
सम्पत्ति रख ही नहीं सकता है तो ag धन का अधिकाधिक उत्पादन क्यों 
करेगा ? दूसरी बात यह है कि धन का अधिकाधिक उत्पादन बिना हिंसा और 
शोषण के सम्भव नहीं है । अतएव टूस्टीणिप के बदले घन का उत्पादन कम करने 
की ही शिक्षा वयों न दी जाय ? इस प्रश्‍न के समाधान स्वरूप गांधीजी कहते हैं, 
कि वित्त की तृष्णा नहीं करना ही सर्वोत्तम हे । हम यह जानते हैं कि गांधीजी ने 
अपने व्यक्तिगत जीवन में इस इच्छा का त्याग किया था। साथ ही उनका यह 
विश्वास था फि सारे लोग इस ढंग का आचरण नहीं कर सकते हैं | इसी लिए 
उन्होंने सम्पूणं मानव के समक्ष ट्रृस्टीशिप का सिद्धांत रखा । किन्तु इस सम्बध में 
यह प्रश्‍न उठाया जा सकता है कि ऐसे ट्रस्टी व्यावहारिक जगत्‌ मे विरले ही 
होंगे। गांधी इस सम्बन्ध में उत्तर देते हुए कहते हैं कि दर असल ag प्रश्‍न उठाना 
ही नहीं चाहिए । हमारे सिद्धांत से उसका सीधा सम्बन्ध नहीं है। ऐसा ट्रस्टी चाहे 
एक हो हो या एक भी न हो इसकी चिन्ता हम क्यों करें? हमारी यह श्रद्धा 
होनी चाहिए कि हम हिंसा के बिना या इतनी कम हिसा से, जो हिंसा ही नहीं 
कही जा सकती, घनिकों के अन्दर यह भाव पैदा कर सकते हैं। एस श्रद्धा पर 
हमें अमल करना चाहिए । इतना हमारे लिए काफी है । हमें अपने कोशिश से 
जगत्‌ को यह दिखा देना चाहिए कि इम अहिंसा से जाथिक असमानता मिटा 
सकते हूँ । ७ 


फिर ag प्रश्‍न किया जा सकता है कि यह सम्भव नहीं है कि पूँजीपति 
बद्धा भाव से धन का उपयोग समाज कल्याण में करें । गाँधी इस प्रश्‍न का उत्तर 
बहुत ही सुन्दर ढंग से रखते हुए कहते हैं कि जमीनदारों और पाूंजीपतियों की 
सत्ता श्रमिकों के सहयोग पर आश्रित है! ८ इस प्रकार श्रमिकों के सहयोग के 
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प्रति ट्रस्टी का बर्ताव नहीं करते हैं तो श्रमिकों में असहयोग करने की शिक्षा 
दी जा सकती है ओर इससे बाध्य होकर उन्हें ट्रस्टी का आचरण करना पडेगा ५ 
किन्तु इससे qa कि श्रमिकों को अहिंसक असहयोग करना पड़े जनमत को ट्रस्टी- 
शिप के सिद्धांत के पक्ष में करने का प्रयत्न करना चाहिए । 


फिर, इसके विरुद्ध यह भी बाक्षेप लगाया जाता है कि गांधी का पूँजीपति 
क प्रति पक्षपात है। साथ ही, इस सिद्धांत को यूटोपिया भी sea हैं। इसका 
उत्तर ag कह कर दिया जा सकता है कि जिस प्रकार सत्य और afgar 
का पूणंरूपेण पालन सम्भव नहीं है ठीक उसी प्रकार टूस्टीशिष का पूर्णरूपेण 
पालन असम्भव हैं। गांधी भी कहते हैं कि ट्रस्टीशिप का पालन रेखागणित के 
बिन्दु के समान है। १० 


उपर्युवत विवेचनों से यह जाहीर होता है कि सामाजिक असमानता को 
खत्म करने का यह एक सुन्दर साधन का काम कर सकता है। डॉ. राम मनोहर 
लोहिया ने भारतीय संसद में कानूनी ट्रस्टीशिप का बिल पेश कर इसके व्याव- 
हारिक पक्ष को सामने रखा है। फ्रांस और युरोप के कुछ देशों में कुछ मालिक 
अपने कारखाने मजदूरों को सौंप कर उनके ट्रस्टी बन गए हैं। इस प्रकार यह 
अमीरों भौर गरीबों के बीच विषमता को मिटाने का अहिसक समाजवाद है ।? ? 
इसके द्वारा पजीपति को सुधार का एक अवसर प्रदान किया जाता है। १२ अन्त 
में गांधी के शब्दों में निष्कर्ष स्वरूप यह कहा जा सकता है कि यदि इस दिशा में 
प्रयास किया जाय तो धीरे-धीरे प्रेम की मात्रा समाज में बढ़ने लगेगी॥ और हमें 


यह विश्वास होने लगेगा क्रि पृथ्वी पर समता लाने का दूसरा कोई उपाय 
नहीं हे 1 १३ 
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साहित्य में दिक-काछ सजना 


अन्य अनुशासनों की तरह ' साहित्य ' भी एक विशेष प्रकार का अनुशासन 

है जिसकी अपनी अस्मिता है। कला और साहित्य का प्रमख पहचान-तत्त्व उसका 
ज्ञान-संवेदनात्मक रूपांतरण है जिसमें कल्पना का एक ियोत्मक रूप प्र!प्त होता 
है जो सृजन-प्रक्रिवा को गति एवं अर्थ देता है । इसे हैः म साहित्य और कला 
की सुबनात्मकता कहता सका यह अर्थ नहीं है कि ज्ञान के अन्य क्षेत्रों (यथा 
धमं, विज्ञान, दर्शन आदि) में सुजनात्मरता का अभाव है. वरन्‌ इतसा अवश्य है 
कि उनमें सजेनात्मकता के स्तर-भेद हैं। इतिहास की सर्जनात्मफता तथ्यों और 
साक्ष्यों को अधिक महत्त्व देती है जब fe विज्ञान की सर्जधात्मकता प्रमाणो, 
प्रयोगों एवं कल्पना के तात्विक रूप को अधिक स्थान देती है । कहने का तात्पर्य 
ह है कि प्रत्येक अनुशासन, ज्ञान को किसी न कियी रूप में अभिः्यवित देता है 
भौर इस अभिव्यदित में वह भाषिक रूपाकारों का योग करता है । यह भाषिक 
संरचना हरेक अनुशासन की अलग-अलग होती है, लेकिन फिर भी ज्ञान एक है 
इसीमें विभिन्न भाषिक संरचनाएँ एक दूसरे से “संवाद ' भी करती हैं- अर्थात्‌ 
ज्ञान का एक अपता अस्तर-अनुशासनीय स्वरूप क्रमश: प्रकट होता है । ये भाषिक 


सरचनाए मूलतः सृजनात्मक होती हैं; यह अवश्य है कि उनका स्वरूप भिन्न-भिन्न 
स्तरों को व्यक्त करता है । 


इस दृष्टि से, साहित्य की संरचना, अन्य अनुशासनों को तरह, भाषा का 
आधार ग्रहण करती है। साहित्य मे भाषिक संरचना का ज्ञान-संवेदनात्मक रूप 
ही अधिक मुखर होता है। इसमें रचनाकार का राग-तत्त्व और कल्पना-तत्त्व 
इस प्रकार से अनुस्यूत रहते हैं कि पुरी संरचना एक प्रतीक या बिम्ब को 
रूप ग्रहण कर लेती है। यह संरचनात्मक बिम्ब और प्रधीक परोक्षा या प्रत्यक्ष 
रूप से दिक्‌ और काल के आयामों से किसी न किसी स्तर पर टकराते हैं। 
साहित्य की समस्त विधाएँ (कविता, उपन्यास, कहानी, नाटक आदि) faa और 
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काल को ही पकडने का प्रयत्न करती हैं और उसे ही हम यथार्थं और सत्य की 
सज्ञाएँ देते है । यहाँ पर में यह स्पष्ट करता चाहूंगा कि साहित्य और कला में 
दिक और काल का रूपान्तरण होता है जो रचनाकार के ज्ञान-संवेदन पर 
आधारित है। इस दृष्टि से दिक्‌ और काल का एक प्रत्ययात्मक रूप है जो Be 
दर्शन, धमं, विज्ञान तथा इतिहास में प्राप्त होता है। रचनाकार दो स्तरों पर 
[दक और काल से टकराता है। एक, इस प्रत्ययात्मक रूप से और दूसरे सूजन के 
स्तर पर अतुभव-विम्बों -प्रतीकों-रूपाकारों के द्वारा उन्हें रूपांतरित करने में | 
यहाँ पर में जिस तथ्य की ओर संकेत करना चाहता हूँ वह यह है कि बिना प्रत्यया- 
त्मक रूप के रचनाकार दिक और काल के मात्र सतही रूप को तो ग्रहण कर लेगा 
पर उसके तात्त्विक एवं जागतिक रूप को शायद ग्रहण नहीं कर सकेगा । 


यही कारण है कि विश्व के महान्‌ रचनाकारों ने दिक्‌ और काल के व्यापक 
अर्थ-संदर्भा को जागतिक एवं तात्त्विक दोनों संदर्भा पर उद्घाटित करने का 
प्रयत्न किया है। महान्‌ रचनाकार का अर्थ यहाँ पर मात्र क्लासिकी लेखकों से 
नहीं है, उन तमाम आधुनिक लेखकों से भी है जिन्होंने एक क्षण, पल और घटना 
को इस प्रकार रूपांतरित किया है कि वहाँ पर काल, दिक का तात्त्विक अर्थ- 
संदर्भ मंकेतित होने लगता है मिल्टन, कालिदास तथा होमर से लेकर निराला, 
प्रसाद, मुवितबोध, टी. एस. इलियट आदि तक इस परम्परा को न्यूनाधिक रूप में 
देखा जा सकता है। इसी तथ्य को माखनलाल चतुर्वेदी ने कुछ इस प्रकार 
रखा है -- 


क्षणों के आवतं में 
लिपटे महान्‌ बिशाल । 


और दूसरी और विलियम ब्लेक की निम्न पंक्तियाँ इसका प्रमाण हैं - 


एक बालू के कण में विश्व का दर्शन 
और एक कानन-कुसुम में एक स्वर्ग का 
अपने हाथ की हथेली में अनंत को बांधना 
ओर एक घंटे में शाइवत को । ? 


रन उदाहरणों (प्रसाद, पंत, afaadte आदि में भी) को यहाँ पर देने का मात्रा 
= यह है कि रचनाकार दिक या काल को उसी सम० रूपांतरित कर सकता है 
Tag तात्त्विक एवं जागतिक दोनों स्तरों को अपने अनुभव क्षेत्र में लाता है । 


oR 
। पर तात्विक अर्थ-संदर्भ को अन्य शब्दों से भी व्यक्त किया जा सकता है 
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यथा अनंत-बोध, आध्यात्मिक बोध या ईश्वर-बिब । ये सभी रूपाकार जागतिक 
बोध से लिए गए हैं। सृजन- प्रक्रिया में ये दोनों अनभव स्वर- जागतिक भौर 
पराजागतिक- एक दूसरे मे प्रवेश करते हैं। यह अन्तछदन (इटरसेकशन ) -बिन्दु 
ag वर्तमान बिन्दु है जहाँ से रचनाकार भूत और भविष्य को एक सूत्र में बांधत 
है या अतीत और आगत के दोघेकालीन आयाम को पकड़ने का प्रयत्न करता है। 
यहाँ पर मैं इस सत्य की ओर संकेत करना चाहता हूँ कि वर्तमान का जागतिक 
बोध ag आधारशिला है जहाँ से रचनाकार भूत और भविष्य के बिम्बबों को 
प्रक्षेपित करता है । इतिहासकार भी ' भूत ' को अपने मब में पुनक्रियात्मक रूप 
प्रदान करता है, * पर रचनाकार मात्र पुनक्रिया ही नहीं करता हैं, पर उसे 
संवेदना और कल्पना के द्वारा अधिक सर्जनात्मक और बोधगम्य बमा देता है। 
यही कारण है कि रचनाकर काल और दिक्‌ के अधिक दीर्घकालीन आयामों से 
टकराता है, उन्हें सृजनात्मक रूपाकारों के द्वारा व्यक्त करता है। यही कारण है 
कि रचनाकार अपने को दिक्‌ और काल की सापेक्षता में ‘cat’ करता है। 
दूसरे शब्दों में, बहू अपने को दिक्‌ बौर काल के चतुविमितीय विस्तार में एसट 
भो करता है और ' लोकेट ' भी । अपने ' स्व ' को भूत, वर्तमान और भविष्य 
की ऐतिहासिक प्रक्रिया में लोकेट कर वह एक प्रकार से, काल की गति और” 
दिशा को विभिन्न विधाओं (उपन्यास, कहानी, कविता आदि) के द्वारा मात्म 
सात्‌ करने का प्रयत्न करता है ओर इस प्रयत्न में ag “ सूजन ' भौर ज्ञान-संवेदन 
के विविध आयामों को स्पर्श करता है । चाणक्य ने अर्थशास्त्र में दिक्‌ और काल में 
पौरुष को सबसे अधिक महत्त्व दिया है क्योंकि उसका मानना है कि व्यक्ति 
“ पौरुष के द्वारा दिक्‌ और काल को अपने अधिकार में कर सकता है । * यही 
कारण है कि अकसर रचनाकार जातीय अस्मिता को बचाने के लिए, व्यवस्था 
या विदेशी शासन से टकराने के लिए, काल और दिक्‌ पर, प्रत्यक्ष या परोक्ष 
से अधिकार करने की प्रेरणा देता है जिससे जाति संघर्ष की शक्ति अजित कर 
सके | पुनर्जागरण काल में राष्ट्रकवि मैबिलीशरण एप्त ने मिथकीय संदभों को 
उसी दृष्टि से रूपांतरित किया और निराला ने यही कार्य कुकुरमुक्ता “राम की 
शक्ति पूजा ' तथा ' तुलसीदास ' के द्वारा किया । यहाँ पर में ag स्पष्ट करता 
चाहुँगा कि रचनाकार का दायित्व (विचारक का भी) अपने समय के fea काल 
को सही रूप में पहचानना भोर उसे सशक्त रूपाकारों द्वारा वाणी देना उसी 
समय सम्भव होगा, जब वह अतीत और भविष्य को एकपुत्र में बांध सके, उन्हें 
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किसी न किसी स्तर पर पूरा करते हैं। इस दृष्टि से दिकूकाल astar ही वहा 
सत्य है जिसे रचनाकार संबेदित एवं संप्रेषित करता है । 


यहाँ पर मे संप्रेषण को काल और दिक्‌ के संदर्भ में विवेचित करन 
चाहुँगा क्योंकि सम्प्रेषण का माध्यम ही (शब्द, रंगरेखा, ध्वनि) ze सेतु है जो 
दिक और फाल को विभिन्न रूपाकारों के द्वारा सम्प्रेषित करता है | यदि गहराई 
a देखा जाए तो जब जब भो सम्प्रेषण की परिस्थितियाँ बदलती हुँ, तब तब 
काल के बोध का स्तर भी बदलता है । वस्तुओं, घटनाओं, व्यक्तियों समूहों तथा 
ज्ञान-रूपों के हंद्वात्मक सम्बन्ध से काल और fea की प्रतीति विशिष्ट या 
सामान्य दोनों रूशें में होती हे । अज्ञेय ने संवत्सर नामक अपने प्रसिद्ध ग्रंथ में 
काल को सम्प्रेषण की सापेक्षता में विवेचित किया है, पर वे काल को नित्य और 
अनित्य दो स्वरों भे बांट कर देखते हैं । * मेरे विचार से काल (दिक) सर्जता 
का जहाँ तक प्रश्‍न है, वह रचनाकार के अनुभवबिम्बों द्वारा एक प्रक्रिया के रूप 
में घटित होता हैं जिसमें नित्य अखण्ड तथा अनित्य-ससीप एक प्रक्रिया के रूप 
में रूपांतरित होते हैं। सच तो यह है कि ' अनुभव -बिम्ब ' वे माध्यम हैं जिनसे 
काल के ये दोनों स्तर एक दूसरे से गूंथे रहते हैं । ये अनुभव-बिम्ब या रूपाकार 
काल दिक्‌ सम्प्रेषण के सशक्त माध्यम हैं क्योंकि इन बिम्बों और खूपाकारों के 
द्वारा रचनाकार काल और दिक्‌ के चतुविमितीय विस्तार को ग्रहण करता है । 
इस प्रकार काल-सम्प्रेषण में दो तत्त्व एक साथ घटित होते हैं- एक अनुभव- 
विम्बों द्वारा काल की प्रतीति तथा दूसरे, उसका तियंत्रण जो सृजन को संयम 
एवं गहनता प्रदान करता है। सृजन-प्रक्रिया में जागतिक दिकू-काल के स्तर का 
एक अन्य दृष्टि से भी महत्त्व है क्योंकि इसी स्तर से रचनाकार रूपाकारों ओर 
प्रतीको कौ ग्रहण करता है श्रौर क्रमशः उन्हें पराजागतिक या अनंत बोधक 
सन्दर्भ मे रूपांतरित करता है। रहस्पवादी, कवि और वैज्ञानिक सभी जागतिक 
बिम्बों और रूपाक्रारों से अनंत, ईश्वर तथा ब्रह्माण्ड के अदृश्य रूपों की कल्पना 
करता है । यह तथ्य साहित्यिक सृजन के लिए भी सत्य है । यहाँ पर aq, दर्शन 
बिज्ञान तथा साहित्य के रूपाकार और बिम्ब एक दूसरे में प्रवेश करते हैँ। यही 
कारण है कि रचनाकार जितना सजग ओर प्रबुद्ध होगा, उतना वह इन अनु- 
शासनों से किसी न किसी स्तर पर टकराएगा और अपने “ विचार-संवेदत ' के 
द्वारा नए बिम्बों, रूपाकारों, प्रतीकों और मिथकों का सूजन करेगा। यह सारी 
सृजनक्रिया एक जटिल प्रक्रिया है, जो काल ओर दिक्‌ के अनुभव करने का एक 
सतत उपक्रम है क्योंकि दिकू-काल का यह अनुभव कभी त समाप्त होने वाला 
अनुभव है जहाँ तक रचता-कर्म का प्रश्त है। 
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उपर्युवत विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि साहित्य में दिक्‌ काल की 
प्रतीति मानवीय काल की प्रतीति है । साहित्य दिकू-काल में घटित होने वाली 
घटना है । इंद्रियाँ एक तरह से अनुभव और संवेदन को काल दिक्‌-क्रम में प्रस्तुत 
करती है। गोचर अनुभव और सवेदन की प्रतीति काल-दिंक के क्रम में होती है | 
अतः रचनाकार इसी गोचर दिक्‌ काल के अनुभव से काल प्रवाह को पकड़ता है | 
जिसके द्वारा वह संपूर्ण ब्रह्मांड में प्रवाहमान काल. प्रवाह को रूपाकारों द्वारा | 
वाणी देता है - उन्हें अभिव्यक्ति के स्तर तक लाता है। मेरे विचार से साहित्य 
का घटना-सर्जन एक प्रवाह है, एक गति है। यह घटना, अंतराल, सम्बन्ध और 
व्यक्ति सजना वह्‌ वतमान “अब ' हैं जिन पर खडे होकर रचनाकार विगत 
वर्तमान और भविष्य की घटनाओं को सापेक्ष रूप में ग्रहण करता है। इस प्रकार 
रचनाकार एक अजस्त्र धारा के बीच निरन्तर एवं वतमान में रहता है। इसे ही 
अनंत अब की संज्ञा दो जाती है । यह वर्तमान अब का fag इसलिए अनंत है कि 
साहित्यकार (इतिहासकार भी) लगातार इस बिंदु से अतीत और भविष्य के 
क्रमों को एक ' प्रवाह ' या प्रक्रिया के रूप में अनुभूत करता है । 


® 


यहाँ पर मैं घटना, ब्यक्ति सम्बन्ध और प्रतिमानों की बात उठाना चाहूंगा 
क्योंकि साहित्य इन तीनों तत्वों से न्यूनाधिक रूप से टकराता है । साहित्य और 
कला में घटना और चरित्र का एक गहरा सम्बन्ध है जो दिक और काल के 
जागतिक सम्बन्ध को संकेतित करता है । जहाँ तकर घटना का प्रश्न है, वह 
साहित्य में सूक्ष्म एवं स्थूल दोनों रूपों में प्राप्त होती है । विधाओं की दृष्टि से 
घटना की अन्विति में अन्तर भाता है । उदाहरण स्वरूप कविता सें घटनाएँ परोक्ष 
होती हैं, सुक्ष्म होती हुँ, अतः यहाँ पर घटनाएँ प्रतीक बन जाती हैं । घटना की 
ag “प्रतीक ' बनना, मेरे विचार से साहित्य में ही सम्भव है क्योंकि रचनाकार 
का संवेदन-तंत्र उसे एक “ अथ ' देता है - उसे व्यापक अर्थ में प्रतिमानित करता 
है । यहीं कारण है कि साहित्यिक विवाओ में 'घटना' का एक एसा अर्थ- 
संदर्भ उजागर होता है जो सम्पूर्ण संरचना को fex और काल से आबद्ध कर 
देता है । उपन्यास की संरचना में “घटना” विस्तारवादी होती है, उसका 
प्रतीकत्व क्रमश: स्थूलता की ओर अग्रसर होता है। यह विस्तार जहाँ एक ओर 
काल के क्रम को पकडता है, तो दूधरी ओर उनके अंत:सम्बन्ध दिक की प्रतीतिं 
कराते हैं। औपन्यासिक संरचना में घटना, चरित्र, परिवेश तथा क्रिया की एक 
dares स्थिति रहती है जो कथावस्तु को दिक और काल के चतुविमितीय 
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विस्तार में नियंत्रित करती है । कहानी में परिदृश्य अपेक्षाकृत सीमित होता है, 
उसकी संरचना में घटना का विस्तार कम होता है, पर गहराई अधिक होतो हे । 
यहाँ पर काल और दिक्‌ अधिक सघन हो जाते हैं। नाटक के संदर्भ में संकलन 
त्रय यथा काल, स्थल और क्रिया के आपसी सम्बन्ध को माना ही गया है, फिर 
भी ताटक में काल और दिक और क्रिया रंगमंच पर ही घटित या संकेतित होते 
हुँ। दूसरे शब्दों में, काल और दिक्‌ का संकेतन यहां पर संवादों के द्वारा ही 
संकेतित होता है । इस प्रकार हम देखते हैं कि साहित्यिक विधाओं में दिक और 
काल का सापेक्ष सम्बन्ध किसी न किसी स्तर पर घटित है। 


उपयुक्त विवेचन के प्रकाश में यह स्पष्ट होता है कि सृजन के क्षेत्र में दिक 


a oo न 
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कार भर काल का अस्तित्व “मै” की सापेक्षता मे होता है । इस ' में का सम्बन्ध दिक | 

a और काल की श्रेणियों से होता है। इस ' मै' के सम्बन्ध के द्वारा अनेक श्रेणियों | 
{कि का समाहार हो जाता है जो TAT रूप से या व्यक्ति के अनुभव-बिम्बो के तुक 

| के द्वारा ही व्यक्त होता है । इस सम्बन्ध में में - तुम, वस्तु, घटना, यथार्थ और 5 
स्थितियाँ सभी आ जाती हैं और इस दृष्टि से में, तुम, वस्तु, घटना आदि एक eS 


बिस्तृत अनुभव के अंग बभ जाते हैं, और उनका अतःसम्बन्ध सृजनात्मकता को | 
एक जैविक रूप प्रदान करता है। यह यथार्थ, घटना, तुम आदि उसी समय 
सृजनात्मक हो उठते हैं जब वे में या रचनाकार के ज्ञात-संवेदत से दीष्तमात्‌ | 
होते हैं अथवा न्यनाधिक रूप से वे क्रमशः प्रतीक बनने की प्रक्रिया में आ जाते | 
हैं, संबंधों का तनाव, क्रियाओं का व्यापार, स्थितियों की टकराहुट, वस्तुओं का | 
विद्यती करण तथा भावों~विचारों का रचनात्मक संगफत - ये सभी तत्त्व "स" | 
की सापेक्षता में दिक और काल के चतुविमित्तीय विस्तार को, भिन्न-भिन्न | 
सीमाओं और परिधियों में अनस्थत करते हैँ या ' ad’ प्रदान करते हैं। इससे | 
यह स्पष्ट होता है कि यह “मै ' ही है जो fag और काल का अनुभव करता है | 
उन्हें भाषिक रूपाकारों के द्वारा संकेतित करता है । आइस्टाइन के शब्दों में | 
‘fen और काल अन्तमंन के रूप हैं जिन्हें चेतना से अलग नहीं किया जा सकता | 
है” - यह तथ्य मात्र विज्ञान और दर्शन तऊ सीमित नहीं है, उसका विस्तार | 
साहित्य में एक विशेष रूप में घटित होता है जिसका संकेत में ऊपर कर [|| 
i आया हू । | 
| 
|| 
| 


ie इसी ded में मनोवैज्ञानिक काल का प्रश्‍न उठता है । इस मनोवैज्ञानिक 
. काल की गति सदा “सम ' नहीं होती । अनुभव में काल दिक्‌ भागता है, निकट 
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आता है, भारी होता है, उभर होता है या थम जाता है। सौर एवं तारकीय 
काल भी “सम ' नहीं है । काल के साथ यह गति का तत्त्व एक ऐसा तत्त्व है जो 
मनोवैज्ञानिक स्थितियों पर आधारित है । साहित्य में दिक्‌ और काल ( विज्ञान 
में भी ) गतिवान्‌ है-लगातार ' सम ' नहीं है। माना यह जाता है कि कालानक्रम 
में काये कारण-सम्बन्ध होता है, पर तर्क की दृष्टि से घटनाक्रम का प 
सम्बन्ध अनिवार्य शतं नही है, क्योंकि विज्ञान भी कार्यकारण शृंखला को एक 
सीमा के बाद नही मानता है और अभिज्ञानमूल उपपत्तियों की ओर अग्रसर होता 
है। कहने का तात्पर्यं यह है कि ज्ञान संवेदन तथा अनुभव से जुड़कर साहित्य में 
काल ओर दिक्‌ एक सार्वजनिक या रचनात्मक “काल! का रूप ग्रहण कर लेता 
है। आथिक तथा यांत्रिक काल ने मानव को एक जिन्स एबं पुर्जा बना दिया है | 
जो आज के साहित्य की एक ऐसी बिता है जो बार-बार अनेक मे 
अनेक रूपों के द्वारा व्यंजित हो रही है। कहने का अर्थ यह है कि ऐतिहासिक 
काल ने हमारे बोध को व्यापक बनाया है । यहां पर मै ऐतिहासिक काल को 
मात्र तिथिक्रम एवं साक्ष्यों तक सीमित न मानकर उसे सनातन या मिथक से भी 
> जोड़ना चाहूंगा, क्योंकि यह सनातन ओर मिथक भी इतिहास के अभिन्न अंग हैं 
क्योंकि ये बार-बार मनस में प्रकट होते हैं। दुसरा तथ्य आधुनिक चितन में यह 
उभर कर आया है कि इतिहास स्वयं एक ' मिथक ' है क्योंकि मध्यकालीन दैवी 
भावना का स्थान अब क्रमशः इतिहास ने ले लिया है। यह इसलिए कि जब हुम 
यह्‌ कहते हैं कि इतिहास ही बताएगा या इतिहास ही साक्षी है तो एक प्रकार से 
ह दिह को एक मूल्य के रूप में, एक मिथक के रूप में ग्रहण कर रहे होते 
0... eke ante a 
| दैने पर काल CT CR के ee का ह ee = : 
| ड ट भ होने लगता है। * यहाँ पर ' ada 
| ही आधारित 21 यह तथाकथित शाश्वत, 
| प्र को अवधारणा इतिहासबोध को एक व्यापक परिदृश्य प्रदान करती है | 
| ऐतिहासिक काल से Ce सामना अवश्यभावी है, पर इस ऐतिहासिक कालसे | 
| दुम करमशः बृहत्तर क्षेत्रों का स्पश करते हैं । इस प्रकार इतिहासबोध एक प्रक्रिया 
है जो रचनाकार के अनुभव का क्षेत्र है । ee अनुभब जितना ही काल की गति में 
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सत, वर्तमान और भविष्य के संदर्भ में पकड़ सकेगा, उस रचनाकार का इतिहास- 
बोध उतना ही सर्जनात्मक एवं संवेदनात्मक हो सकेगा। इसे में इतिहास का 
सर्जनात्मक स्वरूप कहता हु क्योंकि रचना के घरातल पर इतिहास, काल-सर्जता 
को ही मानवीय सन्दर्भ में व्यवत करती है । इसीके साथ यह भी एक सत्य है कि 
aa ही हम काल के सातत्यहीन एवं खंडित रूप की परिकल्पना करने लगते हैँ 
उसी समय रचनाकार ( इतिहासकार भी ) का अनुभव एवं व्यक्तिमत्व भी 
खंडित एवं सातत्पहीन परिकल्पनाओ मे आबद्ध होने लगता है। यहाँ पर वर्तमान 
या समकालिक का महत्त्व कम नहीं होता है क्योंकि समकालिक वर्तमान fag 
ही काल परिकल्पना को व्यापक अथवा सीमित परिप्रेक्ष्य प्रदान करता है । यही 
कारण है कि रचनाकार अतीत को अपने समकालिक बिंदु से ही ग्रहण एवं 
पुनःसन्दभित करता है और सम्भावनाओं की ओर क्रमशः अग्रसर होता है। 
व्यक्ति-रचनाकार के मनस्‌ का विकास भी काल के दोघं आयाम में ही होता है। 


इससे यह स्वयं स्पष्ट है कि साहित्य में काल दिकू का प्रत्यक्ष भनुभूत-काल 
ही है जो रचनाकार की अनुभव-व्यापकता से सम्बन्धित है । अतः सूजन के क्षेत्र 
में काल और fen विशिष्ट विषय और विषयों के द्वन्द्व एव संगति का दिक्‌-काल- 
बोध निजी एवं विशिष्ट होते हुए भी, सामान्य को अपने अन्दर समाहित किए 
रहता है । इसे ही मं एक विशेष सन्दर्भ में मानवीय मतोवेज्ञानिक काल-दिझ- 
बोध कहता हूं जो सूजन की मांग है। 


काल का उपर्युक्त मनोवैज्ञानिक रूप एक अन्य तथ्य की ओर हमारा ध्यान 

ले जाता है। ag यह कि रचनात्मक धरातल पर रचताकार स्सृतिबिम्बों को 
नए सन्दर्भ में रूपाथित करता हे! यही कारण है कि साहित्य और कला में 
स्मृति निष्क्रिय न होकर एक सक्रिय तत्त्व है। स्मृति मात्र संग्रह नहीं करती है, 
वरन्‌ वह चयन एव पुनर्मूल्यांकन के द्वारा भविष्य के परिदृश्य को भी बदलती 
रहती है। इस प्रकार स्मृति काल के विशिष्ट खण्ड को ग्रहण कर उसे वतंमान 
और भविष्य के सन्दर्भो में रूपांतरित करती है । इससे यह भी स्पष्ट होता है कि 
सूजन के धरातल पर स्मृति रचनात्मक हो जाती है- वह एक गति का रूप 
हण कर लेती है। स्मृति में समी बटनाएँ काल ओर दिक के आयाम में समवती 
हो जाती हैं। स्मृति में अतीत ही अपनी छाप नहीं छोड़ता है, बरन्‌ भविष्य भी 
छोड़ता है । हमारे वर्तमान को हमारा भविष्य भो उसी प्रकार तियंत्रित एवं 
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निरूपित करता है जैसे हमारा अतीत । सृजन - प्रक्रिया में दिक और काल का 
यही घटनात्मक स्मृति-बोध तथा त्रिकाल का न्यूचाविक समावेश रहता है । इस 
प्रकार स्मृति एक ऐसी शक्ति है जो किसी भी काल और दिक-बिन्दु की घटना 
का पुनराह्त्रान्‌ कर सकती है और अतीत का पुनर्सुजत। इससे स्मृति को एक 
व्यापक दिकू-काल का भायाम प्राप्त हो जाता है जो सूजन-प्रक्रिया में दिक्‌ 
और काल के विस्तृत एवं अपेक्षाकृत सिमित बोध को खूपायित करता है। इत 
स्मृति में संवेदन और विचार की एक मिली हुई गुणात्मकृता रहती है। यह 
गुणात्मकता सुजनात्मकता का एक आवश्यक ara है जिससे रचनाकार स्वयं 
छपती अस्मिता का और साथ ही जातीय एवं मानवीय अस्मिता का क्रमिक 
साक्षात्कार रता है। यह अस्मिता को पहचान चेतन और अचेतन दो औं स्मृतियों का 
एक ऐसा रूप है जो रचनाकार के मनस्‌ को लगातार प्रभावित करता है । अचेतन 
स्मृतियाँ, जो पुराघटनाभों, पुरास्थितियों और मिथकों का भण्डार है, जिसकी 
सृजनात्मक उपलब्धियाँ बेजोड़ हैं क्शोंकि इन सर्जनाओं ने मानवीय अस्मिता को 
महत्‌ सरबनाएं दी हैं। दूसरी ओर चेतन स्मतियाँ अपेक्षाकृत काल के आयाम में 
अधिक निकट होती हैं । इसीसे, रचनाकार इन स्मृतियों को अपने समय और 
दिक्‌ की सापेक्षता मे प्रत्यक्षतः अनुभव करता है और उनके प्रति अधिक क्रियात्मक 
एवं प्रामाणिक रूप से आकर्षित होता है। चेतन और अचे।न स्पृतियाँ दिक्‌ और 
काल में ही घटित होती हैं। अत: काल और दिए की सापेक्षता में उनके लोकेशन 


का प्रश्‍न दै-एक अपेक्षाकृत निकट होती है और दूसरो : अचेतन) अपेक्षाकृत दुर । 
यह्‌ दूरी और निकटता व्यक्ति-सापेक्ष है, इसीसे रचनाकार स्पृतियों के माध्यम 
से एक प्रकार से दिक्‌ और काल को ही पकड़ता है उन्हें नए अर्थो से सन्दभित 
करता है-नये सम्बन्धों और सबेदनाओं की रचना करता है। इमे ही मै दिकू- 
काल को सजेना कहता हूँ जो कला ओर साहित्य को अस्मिता का एक अत्यन्त 
प्रमुख तत्त्व हे । 


साहित्य के सन्दर्भ में अभिव्यक्ति या शैली-तत्व का अपना महत्त्व है और 
उसका भी सम्बन्ध परोक्षा रूप से दिक्‌ ओर काल से है। इससे qa मैं साहित्यिक 
विधाओं में घटना, परिस्थिति (दिक्‌ काल) और चरित्र का विवेचन कर चुका 
हैं जो मूलतः शेली-तत्त्व का एक विस्तृत रूप ही है । यदि गहराई से देखा जाए 
तो शैली (या शिल्प भी) या संरचना के विकास का प्रत्येक चरण, काल-प्रत्यय 
के समकालिक तथा समदेशीय अवस्था पर निर्भर हे। दिक और काल से जब 
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हमारा सम्बन्ध बदलता है तब उसकी सापेक्षता में यथार्थ के प्रति हमारी दृष्टि भी 
परिवर्तित होती है और तदनुरूप यंथराथं को अभिव्यक्त करने को हमारी पद्धतियां 
भी बदलती हैं । साहित्य और कला में समय-समय पर जो शैली या संरचना का 
बदलाव नजर आता है, वह दिक्‌ और काल की समकालिक आवश्यकताओं और 
आकांक्षाओं को ही पूरा करती है। साहित्य की जितनी भी चिधाएँ और 
संरचनाएँ हुँ, यदि उन्हें सही परिप्रेक्ष्य में देखा जाए, तो वे एक प्रकार से, अपने 
समय की आवश्यकताओं और ज्ञान-विज्ञान से प्रभावित सोच की ही afte 
व्यवितयाँ कहीं जा सकती हैं। उपन्यास, कहानी, कविता तथा नाटक आदि में जो 
विभिन्न शैलियों का प्रादुर्भाव हुआ, उनका यदि वैज्ञानिक विश्लेषण, विवेचन 
किया जाए तो मेरे विचार से प्रत्येक विधा या संरचना का सम्बन्ध दिक और 
काल के अनुभव और प्रतीति से जोड़ी जा सकती है। यह मात्र उपन्यास में ही 
घटित नहीं होता है, जँसाकि ' ata’ ने विवेचित किया है, वरन्‌ न्यनाधिक और 

रवतित रूप में अन्य विधाओं में भी घटित होता है। यह सही है कि उपन्यास 
म बाह्य घटना आर अन्तर-वटना wl gz ' काल की प्रतीति पर ही आधारित 
है और दिक्‌ में घटित व्यरिति और परिस्थिति का संघर्ष जितना उपन्यास में 
विस्तृत एवं बहुआयामी हो सकता है, saat शायद किमी अन्य विधा में नहीं । 
काल और fea का उपन्यास में एक व्यापक, संरचनात्मक एवं इतिवृत्तात्मक 
समावेश हो सकता है जो प्रत्यक्षतः काल और fen के दीर्घआयाभिक विस्तार में 
ही घटित होता है। स्वप्न और स्मृति-बिम्ब, जो उपन्यास में तथा अन्य विधाओं 
में न्यूनाधिक रूप में प्राप्त होते हैं, वे मूलतः काल के भूत और भविष्य आयामों 
की पुनर्रचना ही है जिसे रचनाकार यदा-कदा प्रयुक्त करता है । नाटक में 
स्मृति-बिम्ब और स्वप्तबिम्ब चरित्रो के संवाद के द्वारा तथा कविता में कभी 
कभी पात्रों के arcade के द्वारा प्रकट होते हैं जो विगत, वर्तमान और भविष्य को 
एक गत्यात्मक सुत्र में बांध देते हैं। सृजन के धरातल पर काल और दिक्‌ की 
प्रतीति सतत वर्तमान होती है जिसमें सभी कालखण्ड वर्तमान में होते एबं 
रहते हैँ । यह होना और रहना काल-प्रतीति की व्यापकता और सार्थकता पर 
निर्भर करता है। 


जब हम शेली या संरचना का सवाल उठाते हैं तो भाषा का भी प्रश्न 
a है क्योंकि यह भाषा के रूपाकार एवं बिम्ब ही हैं जो रचना की संरचना 
की जन्म देते हैं। वस्तुएं सहवतिती हो सकती हैं ग्रौर भाषा को इस अनुक्रम और 
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सहृवतिता को बांधना पड़ता है । असल में भाषा यथार्थं और सत्य को एक श्रम 
में वांधती है । यहाँ पर भाषा का दो तरफा कार्य रहता है-एक यथाथं की 
अभिव्यक्ति और दूसरे यथार्थ का नियोजन और संयोजन । इस नियोजित रूप में 
ही “ रचना ' हमारे सामने आती है जो परोक्ष रूप से, दिक और काल का ही 
तिषोजन है। भाषा में दिक्‌ ओर काल के संकेतन की अनेक स्वितियाँ हँ, * और 
साहित्य उन्हीं स्थितियों को अपने तरीके से प्रयुक्त और नियोजित करता है । 
सही बात तो यह है कि काल-दिक की प्रतीति के साथ नए सम्बन्ध तथा काल 
की गतियां तथा उनसे अनुभव को व्यक्त करनेवाली नयी विधाए सभी कलाओं 
तथा साहित्य में बिकसित हो रही हैं। अनुभव में काल दिक्‌ का विखण्डन, क्रम- 
भंग, व्यतिक्रम एवं अनेक आयामिकता इन विधाओं में सहज ही देखी जा सकती 
है । काल की नयी वैज्ञानिक अवधारणाओं भार उनके तात्त्विक अर्थ-संदर्भो ने 
हमारे काल-दिकू-बोध को इस तरह प्रभावित किया है किं विधाओं के हेतु नए 
आविष्कारों ने नयी सम्भावनाएँ खोल दी हैं। इसका फल यह हुआ कि संरचताओं 
और विधाओं में नए रूपों का समावेश हुआ जो few काल की नयी अव- 
धारणाओं के कारण ही सम्भव हुआ । उदाहरण के तार पर काव्य व साहित्य 
की संरचना में छंदयोजना के नए रूपों में, चरित्र की मनोवैज्ञानिक एवं सामाजिक 
भूमिका में नए बिम्ब्रों आर रूपाारों में तथा कथावस्तु के संयोजन में जो 
परिवर्तन एवं संशोधन आते हैं, वे मूलतः दिक्‌ और काल की नयी प्रतीति एवं 
बोध के कारण ही आते हैं । रचनाकार के बोध एवं अनुभव के परिवर्तन में काल 
आर दिक्‌ का परिवतित अनुभव ही मूलतः काम करता है जो स्थितियों, परि- 
स्थितियों भोर परिवेश के बदलाव की भंगिमाओं को नियोजित आर अर्थ 
प्रदान करता है। 


इस प्रकार भाषा आर यथार्थं के आपसी रिश्ते का जितना ताना बाता है 
वह प्रत्यक्षतः एवं परोक्षतः दिए और काल के सापेक्ष सम्बन्ध का ताना बाता है। 
प्रत्येक मानवीय अनुशासन अपने अपने तरीके से इस ताने बाने को रूपायित 
करता है। मेने अपने विवेचन में इपो ताने गाने के रूपों को पकड़ने का प्रयत्न 
किया है जो दिक्‌ ओर काल के साहित्यिक aead को संकेतित करता है। 


7 झ १५, जवाहरतगर बीरेछ सि 
जयपुर ३२२००४ ( राजस्थात ) 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


yaa Sp 


| by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


साहित्य में दिकू-काल सजेना a 
टिप्पणियाँ 


१, To see the world in a grain of sand 
And a heaven in a wild Flower 
And Infinity in the palm of your hand 
And Eternity in an Hour. 


- William Blake 


२. कॉलिंगवूड, आर. जी.; द आइडिया ऑफ हिस्ट्री, पृ. २८२ 

३. मण्डल, के. के.; टाइम एण्ड स्पेस इन इण्डियन थॉट, प्‌. २१ 

४. स. ही. वात्स्यायन “ अज्ञेय '; संवत्सर, पु. १८-२० 

५. स. ही, वात्स्यायन, ' अज्ञेय '; संवत्सर, प. २८ 

६, देखें, मेरा लेख ४ भाषा-चिह्न में दिक्‌-काल-संकेतन ” आलोचना 
(८१) में। 
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जैन दर्शन में द्रव्य की अवधारणा 


जेन दाशेनिको के लिए द्रव्य की अबधारणा महत्त्वपूर्ण है।वे द्रव्य की 
कल्पना प्रक्रिया तत्त्व (process-entity) के रूप में करते हैं. जिसके आधार पर 
तादात्म्य, परिवर्तेन, कारण-कार्य संबंध, धर्म-धर्मी संबंध, सामान्य, विशेष, 
समवाय, अभाव आदि की व्याख्या की जा सकती हे । अन्य शब्दों में, तादात्म्य 
भ्ादि प्रत्ययों को वे द्रव्य के प्रत्यय में निहित मान लेते हैं। जैन दार्शनिक द्रव्य को 
एक जटिल - संश्लिष्ट संरचना के रूपमें देखते हे जो कि अनेकान्तवादी चिन्तन 
पद्धति का परिणाम है । इस अवधारणा की तुलना एक ओर वैशेषिक अवधारणा 
से को जा सकती है, तो दूसरी ओर इसकी तुलना सांख्य की प्रकृति, योग भाष्य 
के घर्म, लक्षण, और अवस्था परिणाम से, ओर सर्वारितवाद के धर्म स्वभाव और 
धर्म लक्षण वे कौर परिवर्तन की व्याख्या के लिए इस सम्प्रदाय के धमंत्रात, 
घोषक, वसुमित्र व बुद्धदेव के सिद्धांतों से की जा सकती है। लेकिन हमारा 
उद्देश्य यहां बहुत सीमित है । हम यहाँ अपने को जैन दर्शन में “द्रव्य , ' गुण ,' 
* पर्याय, ' ' प्रदेश, ' “ अविभागीप्रतिच्छेद, ! ' अस्तिकाय ' आदि प्रत्ययों की 
संक्षिप्त व्याख्या करने तक ही सीमित रखेंगे | 


कुंदकुंद प्रथम जेन दार्शनिक हैं जिन्होंने विस्तार से अपने ग्रंथों पंचास्तिकाय 

संग्रह ओर प्रबचनसार मे द्रव्य की अवधारणा की व्याख्या प्रस्तत की है । वे द्रव्य 
को अनिवार्यतः परिणमनशील मानते हुए कहते हैं कि * उनः-उन सद्भाव पर्यायो 
कजा द्रवित होता है- प्राप्त होता है, उसे द्रव्य कहते हैं- जो सत्ता से भनन्यभूत 
है (पं, का. ९) टीकाक!र अमृतचन्द्र ने ' सद्भ!व पर्याय ” पद का अर्थ 
“ स्वभाव- विशेष ' किया है । जैन विचारको के अनुसार द्रव्य में दो प्रकार के 
विशेष पाये जाते हैं- सहभावी और क्रमभावी । जैन दर्शन में gah लिए क्रमशः 
Si “eit पर्याय ' संज्ञा रूढ है | 


कुन्दकुन्द के उपरोवत कथन का अर्थ है कि (१) द्रव्य स्वरूप से सत्‌ है, 
(२) वह प्रतिक्षण गुणों को प्राप्त करता है, और (३) वह प्रतिक्षण पर्यायों को 
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प्राप्त करता है । जेनों के अनुसार गुण नित्य और पर्याये अनित्य होती हैं, अतः 
यह तो कहा जा सकता है कि द्रव्य प्रतिक्षण नवीन पर्यायों को प्राप्त करता है, 
लेकिन यह नहीं तहा जा सकता कि (४) द्रव्य प्रतिक्षाण नये गुणों को प्राप्त करता 
है । अत: कथन (४) को जेन कनल (२, के अर्थ के रूप स्वीकार नहीं कर सकते । 
परन्तु कथन (२) के संगतिपूर्ण निम्न दो अर्थ किये जा सकते हैं : 


१. द्रव्य हर समय अपने उन्हीं गुणों से युक्त रहता है जिनसे ag पहले 
युक्त था। 


कहा जाता हे । अत: गुण” को “ गृणपर्याय ” के अर्थं में लेने पर 
हप कह सकते हैं कि द्रव्य प्रतिक्षण नवीन गण पर्यायों को प्राप्त करता 
रहता है | 


J 


पर्याय के “ द्रव्यात्मक ” और “ गुणात्मक " भेद को कुन्दकुन्द स्वीकार 
करते हँ । छे कहते ई कि “ अर्थ (ज्ञात का विषय) द्रव्यस्वरूप है, द्रव्य गुणात्मक 
कहे गए हैं और द्रव्य तथा गुणों से पर्याये होती हैं” (प्र. सा, ९३) । जो है वहू 
परिवर्तित हो रहा! है, अत: चाहे द्रव्य हो या गुण, दोतों प्रतिक्षण भिन्न- 
भिन्न अवस्थाओं को प्राप्त होते हैं जिन्हें क्रमश; ' द्रव्य पर्याय ' और ' गुण पर्याय ' 
कहा जाता है। 


कोई गुण पृथक्‌ उपलब्ध नहीं होता । वह सदैव अपने से अविनाभावो गुणों 
से अभिन्न रहता है । उस गुणों की इसी एकता या समुदाय को जैन द्रव्य कहते हैं । 
असे जीव अस्तित्व, वस्तुत्व, अगुरुलघुत्य आदि सामान्य गुणों और ज्ञात, दर्शन, 
घु, वीर्य आदि विशेष गुणों का अ्षडित पिंड है । ? इन गुणों की प्रति समय 
णो अवस्था होती है बह उस गुण की ¦ गुण पर्याय ' है भोर उसी समय सब गुणों 
ह से शालि होने वाली द्रव्य की अवस्था “द्रव्य पर्याय * है । २ ड 
ह इनके अतिरिक्त कुछ और भेद भी किए गये हैं, * जिनके बारे में 

ह वर्णी ते निम्न अर्थपुर्ण नोट लिखी है । 


पर्याय का वास्तविक अर्थ वस्तु का अंश है । धुव, अन्वयी या सहभूत | 


5 
: as » व्यतिरेकी या क्रमभावी के भेद से वे अंश दो प्रकार के होते हँ। अन्वयी | 
उग और व्यतिरेकी को पर्याय कहते हैं । बे (पर्याये) गुण के विशेष परिणमत. 
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है- अर्थ व व्यंजन । धर्थपर्याय तो छहों ट्रव्यों में समानरूप से होने वाळे क्षाण- 
स्थायी सूक्ष्म परिणमन को कहते हैं । व्यञ्जन पर्याय जीव व पुद्गल की संयोगी 
अवस्थाओं को कहते हैं । अथवा भावात्मक पर्यायों को अर्थपर्याय और प्रदेशात्मक 
आकारों को व्यञूजन पर्याय बहते हैं । दोनों ही स्वभाव व विभाव के भेद से दो 
प्रकार की होती हैं। शुद्ध द्रव्य व पणों की पर्याये स्वाभाविक और अशुद्ध द्रव्य व 
गुणों की विभाविक होती हैं। इन ध्रुव व क्षणिक दोनों अंशों से ही उत्पाद, ब्य 
भोर ध्रौब्यरूप वस्तु की अर्थक्रिय। सिद्ध होती है । ' 


गुण और पर्याय के अंतर पर ध्यान देना आवश्यक है । द्रव्य या गुण का 
विकार या परिणाम पर्याय है, ४ और गृण द्रव्य में सदा पाईं जाने वाली शक्तियाँ 
हैं जो पर्याय को उत्पन्न करती हुँ ।  गृण सामान्य और कारण है, तथा पर्याय 
बिशेष और कायं है। जेसे घटज्ञान, पटज्ञान आदि भिन्न-भिन्न ज्ञान गुण नहीं हैं, 
बल्कि एक ही ज्ञान गुण की भिन्न-भिन्न अवस्थाएं हैं । इसी प्रकार रक्तवणं, पीतवर्णं 
आदि वर्ण गुण नहीं हैं बल्कि एक ही वणं गुण की विभिन्न पर्याये हैं । प्रत्येक गुण 
से उसके स्वभाव के अनुसार (जैसे गंध गुण को सुगंध-दुर्गध रूप पर्याये) और 
उसकी प्रति समय की योग्यतान्‌कूल, जो कारण-कार्य संबंध द्वार; नियत होती हैं, 
पर्यायें उत्पन्न भौर नष्ट होती हैं । परन्तु यह आवश्यक नहीं है कि नवीन पर्याय 
qa पर्याय से विलक्षण ही हो। वह सदृश भी हो सकती है । जैसे, धारावाहिक ज्ञान | 
यह एक पर्याय नहीं है, बल्कि क्रम से होने बाली ज्ञान-पर्याथें है जिनका विषय एक 
ही अर्थ है। जैसे एक मिनट तक होने वाला घट-ज्ञान । 


गुण और पर्याय के अंतर और एक गुण की पर्यायों कें तारतम्य को जीव 
ओर पुद्गल के विशेष गुणों के संदर्भ में अपेक्षाकृत आसानी से समझा बा सकता 
है। जैसे, एक ज्ञान-गुण की घट-ज्ञान पर्याय का नष्ट होना और पट-ज्ञान पर्याय 
का उत्पन्न होना। (इस स्थिति को इस प्रकार भी कहा जा सकता है कि- 
“ज्ञान-गण का घट-ज्ञान रूप से नष्ट ओर पट-ज्ञान रूप से उत्पन्न होना |) घट- 
ज्ञान और पट-ज्ञान विलक्षण हैं, ये ज्ञान के भिन्न-भिन्न आकार और कार्य हैं, 
अतः ये पर्याये हैं; लेकिन इन दोनों अवस्थाओं में ज्ञानपना एक ही है और यहु गुण 
है । गुण सामान्य और पर्याय उसका विशेष है । घमं, अधमं, आकाश और काल 
द्रव्यो के विशेष गुणों ` और सब द्रव्यों के en गुणों के gad में गुण और 
पर्याय के भेद को जेन दार्शनिकों ने इस आधार पर स्वीकार किया है क्योंकि ये 


| = भी गुण हैं अत: हुनको भी पर्याय, गेती हैं 
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जैन दर्शन में द्रव्य की अवधारणा 


यहाँ सामान्य गुणों की संक्षिप्त चर्चा अपेक्षित है क्योंकि ये प्रत्येक द्रव्य में 
पाये जाने वाले गुण हैं । ये सत्ता के द्रव्य होने की अनिवाय wa हँ । कोई द्रव्य 
क्रिस जाति का है? इसका निर्धारण विशेष गुणों से होता है । जेन विचारकों के 
अनसार सामान्य गुण हैं : अस्तित्व, वस्तुत्व, द्रव्यत्व, प्रमेयस्व, अग्रुलघुत्व 

देशत्व आदि । ८ इनके संबंध में प्रथम प्रश्‍न यह उठता है कि यदिये गण हैं तो 
इनकी पर्याये किस प्रकार की होती हैं ? द्वितीय, इन्हें गण मानने पर “ गुण 
निर्गुण होता है ' (त. सु. ५'४१)- गुण की इस शर्त से विरोध आता है। उदा- 
हरण के लिए हम कह सकते हैं क्रि “ ज्ञान सत्‌ है, अर्थक्रियाकारी और परिणमन- 
शील है । ” इस. कथन में ज्ञान गण को प्रथम तीन “ सामान्य गुणों ' से युवत कहा 
गया है । अतः ' सामान्य गुण ' को गुण नहीं मान कर धर्म या द्वितीय स्तर का 
गुण मानना चाहिए । इसका तात्पर्यं यह है कि ये स्वभाव या अपेक्षाएँ हैं जो 
विशेष गुणों में पाई जाती हैं । जैन दार्शनिकों ने द्रव्य की व्याख्या करते हुए अनेक 
प्रकार के विशेषणों- गुण, पर्याय, शक्ति, व्यक्ति, स्वभाव और धमे- का प्रयोग 
किया है, जितके विश्लेषण की आवश्यकता है। * इन “सामान्य गणों ' या धर्मों 
के अर्थ इस प्रकार किये गये हैं- 


अस्तित्व : अस्ति या ' है ' पने का भाव । जिसके कारण द्रव्य का अस्तित्व 
कायम रहता है । 


वस्तुत : वह गुण या शक्ति जिसके कारण द्रव्य अपनी अर्थक्रिया 
करता है। 


द्रव्यत्व : जिस शक्ति के कारण द्रव्य एकरूप न रहकर निरन्तर अपनी 
भवस्थाएं बदलता रहता है । 


 प्रमेयत्व : जिसके कारण द्रव्य किसी-न-किसी के ज्ञात का बिषय 
बनता हे । 
प्रदेशस्व : द्रव्य का कोई न कोई आकार या परिमाण होना | या एक या 
एक से अधिक प्रदेशों (अवथयों) का होना। 


अगुरुलघुत्व : जिस शक्ति के कारण द्रव्य का स्वरूप कायम रहे 
a इरे द्रव्यरूप घोर एक गुण दुसरे गुणरूप न परिणमें ओर एक द्रव्य के गु 
: : 


"कर अलग-अलग न हो सकें व 
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६६ परामशे 


उपर्युक्त प्रत्ययरों के अथं से स्पष्ट है कि यें द्रव्य के सामान ज्ञान, दर्शन, चरित्र, 
वीये, रूप, रस, गंध, स्पर्श, गति, हेतुत्व, अवगाहन हेतुत्व, वतेनाहेतुत्व आदि विशेष 
गुणों पर भी लाग्‌ होते हैं। अतः अस्तित्वादि धर्मों को गुण नहीं कहना चाहिए | 
तब संभवतः विशेष गुणों को ही गुण कहना उचित होगा । इसका अर्थ यह भी 
होगा कि किसी गुण के लिए ' सामान्य या ' विशेष ' विशेषण का प्रयोग भी नहीं 
किया जा सकता । परन्तु जैन इस निष्कर्ष से सहमति नहीं रखते । उनका कहना 
है कि गुण किसी अपेक्षा से सगुण भी होते हुँ । अतः अस्तित्वादि का ज्ञानादि के 
प्रति विधान संभव होने पर भी इन्हें गुण कहा जा सकता है । यह 
सिद्धांत जेनों की द्रव्य की व्याख्या के लिए अनिवार्य है, परन्तु इसकी सिद्धि करना 
बहुत कठिन है। अभी तक हमने गुण आर पर्याय के भेंदों की चर्चा की है, लेकिन 
उनके लक्षण देने की भो आवश्यकता है । 


गुण- 
गृद्धपिच्छ ° (तत्त्वाथंसुत्त ५.४१। के द्वारा गुण का लक्षण देते हैं: 
दव्याश्रया निगुणा गुणा: | 
गा जो द्रव्य में (निरन्तर) आश्रित है ओर गुणरहित हैं, वे 
गुण 1 


3 इस सूत्र ie व्याख्या के रूप में पूज्यपाद कहते हैं कि यद्यपि द्वयणुकादि कायं 
हव्य परमाणुओ में आश्रित होते हैं परन्तु इन्हें गुण नहीं कहा जा सकता क्योंकि 
ये निर्गुण नहीं होते । तब प्रश्‍न उठता है कि सस्थान आदि पर्पायों को गुण से किस 


प्रकार व्यावृत्त किया जा सकता है ? क्योंकि ये भी द्रव्य में आश्रित होती हैं और 
निर्गुण होती हैं । छ 


fos ame इसका उत्तर यह देते हैं कि सूत्र में दिया गया :द्रव्याश्रया 
वशषण का अर्थ है कि (१) जो सदा द्रव्य के आश्रय से रहते हैं (नित्य द्रव्यमा" 


थितृय वतेन्ते) वे गुण हैं। यह विशेषण पर्यायो को व्यावत्त कर देता है, क्योंकि 
वे अनित्य होती हैं । : 


कथन (१) का अर्थ है कि जो सदा द्रव्य में रहे, अर्थात्‌ जिसका द्रव्य a 
ee कप है वह ग है । यह अर्थ गुण को पर्याय से व्यावृत्त कर देता है क्यों 
बहु द्रव्य से सदा संबंधित नहीं रहती । परन्तु शंका द्वारा पूज्यपाद यह स्वीकार 
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aa: हम यह कह सकते हैं कि पूज्यपाद ' नित्य ' शब्द का सूत्र में अध्याहार कर 
रहे हैं। तो भी, यह स्थापना कि ' गुण नित्य होते हैं जेन तत्त्वमीमांसा से संगति 
रखती है । 

द्रव्य गुणात्मक हूँ । 

द्रव्य नित्य हैं । 

अत: गुण नित्य हैं । * 


लेकिन तब, गण का लक्षण मात्र यह दिया जाता है कि “जो द्रव्य में सदा 
पाया जाता है वह गुण है।' ११ यह लक्षण द्वयएकादि काये-द्रव्यों , स्कन्धो) और 
संस्थान आदि पर्यायो में नहीं पाया जाता, क्योंकि ये अनित्य हैं। तब गुण के लक्षाण 
में ' निर्गुण ” पद देने को क्या आवश्यकता है ? 


गण को सगुण मानते में निम्न आपत्तियाँ हैं- 


१. यदि कोई गुण ' अ' गुण ' ब' से युक्त हो, तो गूण 'ब ' गुण "भ्र 
में आश्रित होगा । अब, यदि हमें यह स्वीकृत है कि गुण द्रव्याश्रित होता है, तो 
‘a’ को गण नहीं कहा जा सकता, क्योंकि उसका आश्रय गुण “अ ' है, 
द्रब्य नहीं | अतः ' ब ' को हमें गुण ' अ ' से व्युत्पन्न उसकी कोई पर्याय मांत्र 
कहना चाहिए । 


२. गुण द्रव्य का एक अंश (मौलिक इकाई) होता है, जिसे अन्य किसी अंश 
में नहीं घटाया जा खकता । ऐसे अनेकों विलक्षण अशों से मिलकर द्रव्य की रचन 
होती है । हम यह नहीं कह सकते कि “रूप में रस है या ' रूप रसवान्‌ है 
रूप आर रस दो भिन्न स्वभाव बाले गण हैं और इतके ज्ञान के साधन भी भिन्न- 
भिन्न हैं। अतः ये एक दूसरे के विशेषण नहीं हो सकते | 


हल्का लाल ' और ' गहरा लाल ' को गुण के सगुण होने के उदाहरण नहीं 
कहा जा सकता, क्योकि हल्का ' ओर ` गहरा ' कोई ग॒ण नहीं हे। जेतों के 


अनुसार इन्हें वर्ण गण की faa तीव्रता वाली दो लाल पर्याये कहा जा 
सकता है । 


३. गण को सगण मानने में सबसे बड़ा दोष यह है कि इसमें अनवस्था दोष 


। यदि ag अनिवार्यं है, (और सगुण को लक्षण मानने का अथ बह हे) fear | 
अ में कोई गण * ब होना चाहिये, तो 'ब में भी कोई अन्य गुण 'स को. 
` आश्रित होना पड़ेगा, क्योंकि 'ब? भी गुण है। लेकिन 'स' पर भी, और इस | 
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६८ परामशं 


प्रकार हर आश्रित गण पर भी, यह बात लागू होगी कि वह भी किसी अन्य गुण 
का आश्रय हो जो इस श्रृंखला में अभी तक नहीं आया हो । स्पष्टत: यह अनवस्था 
दोष है । 


उपर्युक्त युक्तियाँ पूर्णत: सन्तोषप्रद दिखाई नहीं देती । 


पर्याय :- 


हम पहले कह चुके हैं कि द्रव्य या गुण का विकार या परिणाम पर्याय हैं । 
परन्तु विकार, परिणाम और पर्याय समानाथेक शब्द हैं, अतः इनमें से किप्ती एक 
शब्द द्वारा अन्य की व्याख्या करने से पुनरुक्ति होगी । परिणाम या पर्याय के बारे में 
गृद्धपिच्छ का कथन है : 


तद्भावः परिणाम: 1 (त. सु ५:४२) 
अर्थ- उसका (द्रव्य का) होना परिणाम है । 


परिणाम किसी वस्तु का होता है। वह न तो बोडो की तरह अर्थान्तर रूप है (एक 
अथं की जगह अन्य अर्थ का होना), और न नेयायिकों की तरह गुणान्तर रूप है 
(अविङृत द्रव्य में एक गुण की जगह अन्य गुण का उत्पन्न होना) । बल्कि वस्तु 
किसी क्षण जिस प्रकार से- जिस रूप से होती है वह उसका परिणाम है। अगले 
क्षण में वस्तु उसी प्रकार से या अन्य प्रकार से हो सकती है। इस प्रकार वस्तुका 
सदृश या विसदृश रूप से परिवर्तित होते रहना परिणाम है । 


लेकिन परिणाम को एक मर्यादा होती है। जैसे जीव कभी परिवर्तित होकर 
अजीव नहीं हो सकता । यह अर्थ ' तद्भाव ' से भी फलित होता है । जीवादि द्रव्य 
जिस स्वरूप से होते हैं वह तद्भाव या तत्त्व है और यही परिणाम है। ? * इस 
व्याख्या के अनुसार ज्ञान-दर्शन जीव के स्वभाव होने से उसके परिणाम हैं। लेकिन 
वस्तु अपने स्वरूप को कभी नही छोडती । अतः यह व्याख्या गुण और पर्याय के 
अन्तर को भी समाप्त करती है क्योंकि इसके अनुसार द्रव्य का स्वभाव अर्थात्‌ गुण 
सस परिणाम है । इस सूत्र को गुण के बारे में होना चाहिए । इससे पूवे के सुरी 
में पुण का लक्षण दिया गया है। उससे यह स्वाभाविक प्रश्न उठता है कि गुण के 
जन अवधारणा वैशेषिक अवधारणा से किस प्रकार भिन्न है ? इसका उत्तर य 
सूत्र दे रहा है कि गुण स्वतंत्र पदार्थ नहीं है, बल्कि द्रव्य का ही परिणाम है । फि 
भी यहाँ दो बातें कही जा सकती हैं: 
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१. गद्धपिच्छ को गुण और पर्याय का अंतर स्वीकार होता चाहिए, क्योंकि 
वे द्रव्य को गुण और पर्यायवाळा कहते हैं। * ३ 


२. द्रव्य का कोई स्वभाव सदैव एक-रूप नहीं रहता । स्वभाव की भिन्न- 
भिन्न अवस्थाएँ उसको पर्याये हैं ओर स्वभाव जो कि सामान्य रूप में उन अवस्थाओं 
मे अनुगत रहता है, गुण है । 


पर्याय या परिणाम के बारे में हम कह सकते हैं कि ag द्रव्य का अपनी जाति 
को त छोडते हुए परिवर्तित हाना द्वै 


गुणांश्च या अविभागी प्रतिच्छेद :- 


प्रत्येक गुण स उसके स्वभाव के अनुसार Gala उत्पन्न हाती हैं। Fa, ज्ञान 
गुण से ज्ञान रूप मति, श्रुत आदि पर्यायें उत्पन्न होती हैं। याद यह पुछा जाए कि 
“ज्ञान गुण ज्ञान रूप वयो हे ! ता उत्तर होगा कि एसा ही उसका स्वभाव हे । यहाँ 
दो अन्य प्रश्‍न उठते हूँ : 


१. पर्यायों में अन्तर क्यों हाता है? भोर 


२. पर्यायों के अनित्य द्वान पर भो गृण (या गुणों का समुदाय- द्रव्य) नित्य 
कसे रहता हे । 


जेन सिद्धांत में गुण के अंश को कल्पना की गई है, जिन्हें ' अविभागो प्रति- 
च्छेद, ' गुणांश” , या ' शक्ति-अश ” कहा यया है । १४ प्रत्येक गुण एक शक्ति 
है, वह अशों मे विभक्त नही होत हुए भा कल्पता द्वारा gat विभाग किया जा 
पकता हे। ऐसे एक अविभागो अश को : अविभागा प्रतिच्छेद ' कहा गया है, जो 
कि प्रत्येक गुण क अनंत होंगे । इन अविभागी प्रतिच्छेदों के ब्यक्त या अव्यक्त होने 
स पर्याये उत्पन्न और नष्ट होतो है । ये भिन्न-भिन्न समयों मे भिन्न-भिन्न मात्रा 
ae भकार से सयाजित होते हैं, इसलिए पर्यायें भी भिन्न-भिन्न हाता हूँ। अवि- 
भागी प्रतिच्छेदो की व्यक्तता का तारतभ्य= पर्यायो का तारतम्य । लेकिन हर 
पय व्यक्त ओर अव्यक्त अविभागो प्रातच्छदों का याग एक सा रहता है, अतः 
७ नित्य होता है । गुणांशों क व्यक्त ओर अश्यक्त हान क लिए समुद्र मे तरगों के 
SICK बिगड़ते का उपमा दी जा सकती है । 


fe a ओर पर्याय को व्याख्या में जित विपरित विशेषणो का प्रयोग किया 
४-2६ बे हैं : 
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७५ पैरांमशे 
गुणं पर्याय 
सहभावी क्रमभावी १५ 
araay व्यतिरेकी १६ 
नित्य अनित्य 
सामान्य विशेष 
शबित व्यक्ति 
अव्यक्त व्यक्त 
कारण कार्य 


“द्रव्य '' शब्द के अनेक अर्थ :- 


१. द्रव्य ' शब्द एक तो गुणपर्यायात्मक/ सम्पूर्ण वस्तु [के लिए प्रयुक्त होता 
है, जिसकी व्याख्या हम यहाँ प्रस्तुत कर रहे हैं । 


२. ' द्रव्य ' शब्द का द्वितीय प्रयोग वस्तु के ' सामान्य ' या ध्रुव ” अंश के 
लिए किया जाता है जो सब पर्यायो में अनुस्यूत रहता है। उदाहरण के लिए जब 
कुन्दकुन्द कहते हैँ कि द्रव्य, गुणों ओर पर्यायौं के बिना और गुण व पर्यावे, द्रव्य के 
बिता नह होते, ये परस्पर अव्यतिरिक्त-अभिन्न हैं । १७, तो उनका ' द्रव्य ' से 
तात्पये सम्पूर्ण वस्तु से न होकर के ' सामान्य ' अंश से है । 


३. ' द्रव्य ' का एक अथं “सामग्री ' या ` उपादन ' भी है। जब हम प्रश्‍न 
करत है कि ' यह gal किससे बनी हे? ' तो ga यह जानना चाहते हैं कि इसका 
द्रव्य या उपादन कारण क्या है ? 


एफ दा पर्यायो को कोई आधार चाहिए और वह आधार द्रव्य 
हाता हे । अत: द्रव्य ' शब्द का प्रयोग गुणों के ' आश्रय ” के लिए भी 
होता है । 


तृतीय व चतुर्थ ad को हम द्वितीय ad का रूपांतर मान सकते हैं क्योंकि 
जा सामान्य हे वह उपादान कारण और आश्रय का कार्य भी करता है। इस प्रकार 
“द्रव्य शब्द का व्यापक अथं मे सम्पूर्ण वसतु के लिए और सीमित ad में वस्तु के 
सामान्य भोर नित्य पक्ष के बिए प्रयोग किया गया है। इस अन्तर को ध्यात में 
रखत क लिए इस मात्र द्रव्य शब्द का प्रयोग व्यापक अर्थ के लिये और रेखांकित 
Req शब्द (द्रव्य | का प्रयोग सोमित अथे के लिए करेंगे । इस उपाय के द्वारा 
हुम तिम्त प्रकार क कथनो के विरोध को दुर कर सकते हैं । 
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१. द्रव्य नित्यानित्यात्मक, सामान्य विशेषांत्मंक होता है । 
२. द्रव्य नित्य और सामान्य होता है। 


कथन (१) में “ द्रव्य ” शब्द का प्रयोग द्रव्य के लिए हुआ है जबकि इसका 
प्रयोग कथन (२) में व्य के लिए हुआ है। अतः इन कथनों में कोई विरोध 
नहीं है। इन दो अर्थों में संबंध क्या है? द्रव्य और पर्याय एक दूसरे के बिना 
नहीं होते और इनमें कथंचित्‌ अभद भी होता है, अत: प्रति समय सत्ता द्रव्य की 
होती है, मात्र द्रव्य या मात्र पर्याय की नहीं । इस्चलिए बब हमारा अभिप्राय द्रव्य 
पै होता है तो भी हम जानते हूँ कि वह द्रव्य का एक पक्ष है, पृथक्‌ सत्‌ नहीं । 


जेन अनेकांतवादी हें । उनके अनुसार सत्‌ या द्रव्य सरल नहीं, संश्लिष्ट 
है। वे द्रव्य को द्रव्य, गुण और पर्याय में विश्लेषित करते हैं, जिनके आधार पर 
द्रव्य के बारे मे अपेक्षाभद से एक-अनेक, सामान्य-विशेष, नित्य-अनित्य, भेद- 
अभेद आदि विरोधी धर्मा का प्रतिपादन किवा जा सकता है। लेकिन यह विश्ले- 
षण भौतिक नहीं है; अर्थात्‌ ऐसा नहीं है कि द्रव्य, गुण और पर्याय ये तीन cag 
हों जिनसे मिल कर द्रव्य की रचना हुई हो । इन्हें हमें द्रव्य के तीन पक्षा समझने 
चाहिए । वस्तु के जो भिन्न-भिन्न स्वभाव या शाक्तयाँ हैं उन्हें हम गुण कह सकते 
हैं और इन गुणों की अवस्थाओ को पर्थाय। लेकिन ये गुण ओर पर्याय द्रब्य मे 
पृथक्‌-पृथक्‌ दिखाई नहीं देते, जैसे कि वृक्ष मे जड, तना, शाखा आदि पूथक्‌- 
पृषक होते हूँ । गुणों और पर्यायों में तादात्म्य पाया जाता है, क्योकि इनमें अन्वय 
रूप मे एक तत्त्व व्याप्त रहता है जिसे द्रव्य कहा गया है । द्रव्यादि में से कोई भी 
एक अन्यों के बिना नहीं रह सकता । इन तोनों की अब्डित सत्ता ही द्रव्य है। 
यही अपेक्षा-भेद से द्रव्य, गुण या पर्याय के रूप में प्रतीत होता हे । इनमें से द्रव्य 
aay है और पर्याय विशेष | लेकिन गुण का अपेक्षा-मेद सं सामान्य और 
विशेष दोनों कहा जा सकता है। गुण भनेक पर्यायों मे व्याप्त होने से सामान्य . 
हैं लेकिन इनमें द्रव्य व्याप्त होने स ये विशेष भी हैं। इस प्रकार हुम द्रव्य को 
पापान्य विशेषात्मक, द्रव्य पर्यायात्मक या गुणपर्यायातमक कह सकते हैं । 


पह सत्य है कि एक शब्द के अक्सर अनेकों अर्थ होत हैं, परन्तु उनको 
ou के अनुसार पहचाना जा सकता है । इसलिए भिन्न-भिन्न अथो के लिए 
भन्न शब्द या प्रतीको की आवश्यकता नहीं पडती । “ द्रव्य ” शब्द के विभिन्न 
बो पर झो यही बात लागू होती है । इत अर्था में एक सामञ्जस्य देखा जाता 
है, और VE सन्दर्भ के अनुसार पृथक्‌ किया जा सकता है। भत: यदि हम चाहें 
के ही शब्द * द्रव्य ” के द्वारा काम चला सकते है । 
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प्रदेश :- 


प्रत्येक द्रव्य की एक प्रमुख. विशेषता होती है कि वह प्रदेशवान्‌ होता है। 
कुन्दकुन्द का कहना है कि जिस पदार्थ का कोई प्रदेश नहीं होता उसकी सत्ता 
नही होती ।? “ प्रदेश ” का अर्थ है कि द्रव्य का अविभागी अंश । पुद्गल का 
अविभाज्य अश पुदूगल परमाणु होता है अतः वह एक प्रदेशी या उपप्रदेशी कह- 
लाता है । इसी प्रकार कालाणु भी एक प्रदेशो या अप्रदेशी है। अणु से अल्प 
परिमाण की कोई वस्तु नहीं होतो जिसके द्वारा अणु में प्रदेशों-अंशों की कल्पना 
की जा सक | इसीलिए एकप्रदेशो अणु को अप्रदेशो भी कहा जाता हूँ।? अणु 
को नरवयव भी इसी अथ में कहते हैं । 


एक पुद्गल परमाणु जितना आकाश घेरता है वह एक “ आकाझप्र देश ” 
कहलाता है, ° और इतने ही परिभाण के अन्य द्रव्यों के प्रदेश होते हैं । आकाश 
विभुरूप एक द्रव्य हे और इसके अनन्त प्रदेश हूँ । यहू आकाश लोक और अलोक 
इन दो भागों म विभाजित हे । जह्यां धमं, अधमं आदि शेष द्रव्य पाये जाते है वह 
“लोक ' है और इनसे रहित कवल आकाश '' अलोक ” है । धर्म और अधमं द्रब्य 
लोक प्रमाण अतख्यात प्रदशो दा विपरीत स्वभाववाले अमूतिक द्रब्य हैँ । मात्मा 
या जाव भा अतख्यात प्रदशा द्रव्य हँ, परन्तु जोव क प्रदेशा मं संकोच या विस्तार 
करन को शक्ति हाने स संसारावस्था में जाव कर्मोदय से प्राप्त हुए शरोर के 
परिमाण के बराबर पांरमोण मे अवस्थित रहता है। और मुक्त होने पर जीव 
लाकाग्र मे जा कर उसी प्रकार अर्वास्थत हा जाता है जिस प्रकार उसक प्रदेश 
आन्त शरार म अतिम समय मे अवस्थित थे। कालाणु एक आकाश प्रदेश को 
घरता हे, लॉकन ये असख्यात हे ओर लाक के एक-एक प्रदेश पर स्थित हैं। दो 
कालाणु ।मल कर स्कन्ध नहीं बनाते क्योकि ये अमूतिक हैं, इनमें स्पर्श गुण नहीं 
पाया जाता । 


sled पुदुगल के अणु मिल कर स्कन्ध बनाते हैं, और किसी स्कन्ध में 
जितत अणु पाय जात है वह उतन ही प्रदशो वाला कहलाता है । पुद्गल का गण 
एक श्रदशा हाता है, लाकत ses स्कन्ध सख्यात, असंख्यात या अनन्त प्रदेशी 
वाल हा सकते है । परन्तु यह आवश्यक नही है कि स्कन्ध क जितने प्रदेश al 
उतन आकाश ASAT मे ही उसका विस्तार हो । परमाणु एक दूसरे को अवगाहूत 


बरदान करन म TAY ह्वाते हैं, इसलए अनन्त प्रदेशों वाला स्कन्ध भी परिमित 
आकाश मे अवग्राहन पा जाता है 12? 
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हम यह भान सकते हैं कि एक प्रदेश में एक ही ब्रव्य रह सकता है या यदि 
दो द्रव्य एक साथ अवकाश पाते हैं तो वे मिल कर एक हो जायेंगे। लेकिन जैत 
ऐसा नहीं मानते । उनके अनुसार अमूतिक द्रब्य और सुक्ष्म मूतिक द्रव्य किसी 
द्रव्य (अमूतिक या मूर्तिक) से न तो बाधा को प्राप्त होते हैं न न ही उसे बाधा 
पहुँचाते हूँ। केवल स्थूल रूप में परिणत हुए मूतिक द्रव्य ही अवगाहन में एक 
दूसरे को बाधा पहुंचाते हैं । जहाँ एक स्थूल पीद्गलिक स्कन्ध स्थित है, वहीं 
अनेकों सूक्ष्म जीव, सूक्ष्म पौद्गलिक स्कन्ध, घर्म, अधर्म, आकाश ओर काल द्रव्य 
भी स्थित हैं। इस प्रकार लोकाकाश के प्रत्येक प्रदेश पर Bal द्रव्य पाये जाते हैं। 
कुन्दकुन्द कहते हैं कि ये द्रव्य “ एक- दूसरे में प्रवेश करते हैं, अन्योन्य को 
अवकाश देवे हूँ, परस्पर मिल जाते हैं तथापि अपने-अपने स्वभाव को कभी नहीं 
छोडते ।' (प. का. ७) अर्थात्‌ एक द्रव्य दूसरे द्रव्य को अवगाहन प्रदान करता 
है परन्तु अपने तादात्म्य को कभी नही छाडता।१२ हम पूछ सकते हैं कि ऐसा 
क्यों नहीं होता ! इसका उत्तर है कि द्रव्यों के एक क्षेंत्रावगाही होने पर भी उनके 
प्रदेश कभी परस्पर संक्रमित नहीं होते, इसलिए वे अपने तादात्म्य को कभी 
नहीं खोत । 


प्रदेश का अवधारणा को स्वीकार करन के दो कारण हैं- 


१. द्रव्य को गुणों के आधार के रूप में स्वीकार किया जाता है। यह 
आधार द्रब्य को प्रदेश प्रदान करते हैं । अतः भ्रदेशों को स्वीकार नहीं करने पर 
गुणों का कोई आधार प्राप्त नहीं हो सकेगा ओर तब द्रव्य की भी कोई सत्ता नहीं 
हा सकेगो । 


२. द्रव्य के परिमाण और विस्तार की व्याख्या के लिए द्रव्य में एक या 
एक से अधिक प्रदेशों-अवयवों का होता अनिवार्य है । नेयायिकों का कहना है कि 
आकाशादि नित्य द्रव्यो के कोई अवथव नहीं होते, क्योंकि जो सावयव होता है 
नहे अनित्य होता है, जेसे- ae. लॉकन जैन इस व्याप्ति को स्वाकार नहीं 
रते। उनका पक्ष है कि जो स्कन्ध होते है वे अवयवों में संघात (संयोग) से 
SEM होते हैं, इसलिए भेद (विभाग) द्वारा नष्ट भो हो जाते हैं। लेकिन जो 


FE द्रव्य हैं वे अवयवों में नवीन संयोग से उत्पन्न नहीं हुए हैं, अतः 


ONT द्वारा इनके नाश की संभावना भी नहीं है । इन doa] के प्रदेश या अवयव 
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सदैव अविभागी और अखण्डित हैं । इन्हें किसी भौतिक क्रिया द्वारा झलग नहीं 
किया जा सकता | 


| ग प 
८ 
एंक प्रदेशी बंह प्रदेशी q 
जैसे - परमाणु (अवयवी) त 
| | व 
ति agg Ne Re लोलक 
| | q 
संयोगी असंयोगी स 
जैसे - घट जेसे- आत्मा, आकाश, ती 
| आदि a 

| | 

अनित्य नित्य 
जब हम कहते हैं कि “ घट, पट से तीन मोटर दूर है, तो हमारा तात्पर्ये ; 
होता है कि घट और पट आकाश के दो भिन्न भिन्न भागों में स्थित हैं । इससे द 
स्पष्ट है कि यदि हम आकाश को एक और विभू द्रव्य स्वीकार करते हैं तो र 
; उसमें भागों या प्रदेशों की कल्पना करना आवश्यक है । यह प्रदेश-कल्पता स्वयं 0 
id प्रशस्तपाद ने भी की हे । उन्होंने परमाणुओं का आकाशादि से संयोग अन्यतर- न 
कमंज और प्रदेशवृत्तिरूप-अव्याप्यवृत्तिरूप माना है ।९ १ = 
i हि a 
 मस्तिकाय- 

जिस तरह से काय (शरोर) के अनेक अवयव होते हैं उस प्रकार जिस द्रव्य १ 


के एक से अधिक प्रदेश होते हैं बह “ अस्तिकाय ” कहलाता है | काल को छोड़ कर 
शेष पाँच द्रब्य अस्तिकाय हैं। २४ जोव, धर्म, अधर्म और आकाश बहुप्रदेशी होते 
से अस्तिकाय हैं। पुद्गल स्कन्ध भी दो या दो से अधिक प्रदेशों वाला होते से | 
= अस्तिकाय है । पुद्गल परमाणु एकप्रदेशी होता है, परन्तु उसमें स्कन्ध निर्माण की 
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योग्यता होते से अर्थात्‌ बहुप्रदेशी होने की योग्यता होने से उसे शक्ति की अपेक्षा 
अस्तिकाय कहा गया है । काल द्रव्य सत्‌ है, परन्तु उसमें किसी भी प्रकार से 
बहुप्रदेशी होते की योग्यता नहीं पाई जाती, अत: ag अस्तिकाय नहीं है ।९४ 


परिणाम और नित्यत्व- 


प्रत्येक द्रव्य परिणामो नित्य है। बह्‌ निरन्तर परिवर्तित होता रहता है परन्तु 
भपती सत्ता से कभी च्युत नहीं होता, अर्थात्‌ कभी नष्ट नहीं होता । द्रव्य कूटस्थ 
या क्षणिक नहीं हो सकता क्योंकि दोनों ही विकल्पों मे परिणाम की संभावना 
नहीं है। परिणाम का अर्थ “ अर्थान्तर होना ”- एक वस्तु के स्थान पर अन्य 
वस्तु का होना नहीं है क्योंकि इससे क्षणिकबाद फलित होता है, बल्कि ag 
/ बरवस्यान्तर होना” है अर्थात्‌ एक वस्तु की अवस्थाओ का बदलना 
परिणाम है। यह तभी सम्भव है जब हम द्रब्य को स्वभाव से परिणमशील पर 
साथ ही अपने स्वभाव और सत्ता को न छोडने वाला अर्थात्‌ परिणामसापेक्ष 
नित्य स्वीकार करें ga सन्दभ॑ में कुन्दकुन्द (पं. का. १५) का निम्न कथन 
महत्त्वपूर्ण हे । 

“ भाव का माश नहीं है, तथा अभाव का उत्पाद नहीं है । 

भाव गुणपर्यायो मे उत्पाद व्यय करते हैं।” 


यहाँ कुन्दकुन्द ': भाव ” शब्द का प्रयोग सत्‌ या द्रव्य के अर्थ में कर रहे 
हैं।९ द्रव्य परिणमित होता रहता है । लेकिन कभी किसी अविद्यमान द्रव्य की 
स्वत; या परत: उत्पत्ति नहीं होती और न इ द्रव्य का कभी पूर्ण विनाश हो 
सकता है। “ भाव गुण पर्यायों मे उत्पाद व्यय करते हूँ” का तात्पय॑ है कि द्रव्य 
एगात्मक और द्रव्यात्मक पर्यायो में परिणमन करते हैं। ये यर्याये उत्पन्न ओर 
We होती रहती हैं और द्रव्य से कंचित्‌ अभिन्न होती हैं, इसलिए द्रव्य को भी 
SH gat’ और : नष्ट हुआ” कहा जा सकता है; तो भी द्रव्य मूलतः उत्पन्न 
भोर नष्ट नहीं द्वोता। 


कुन्दकुन्द का उपर्यक्त कथन सत्कायंवाद ओर असत्कार्यवाद में समन्वय 
GI करता है। इसके अनुसार उत्पाद और व्यय द्रव्यरूप से नहीं होते, मात्र 
यूप से होते है। इस बात को उत्तरवर्ती जैन दाशेनिकों ते इस प्रकार कहा 
है कि “ द्रव्यरूप स सत और पर्याय रूप से असत्‌ काये की ही उर्त्पत्ति होती है । 
र Sy स्पष्ट है [कि sta दर्शत मे द्रव्य और कारण-कावं संबन्धी व्याख्याओं में 

सम्बन्ध देखने को मिलता है । हम उनकी द्रव्य की अवधारणा के सन्दर्भ 
हो उनको कारण-कार्य सम्बन्ध की व्याख्या को समझ सकते हैँ । 
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हम मान सकते हैं कि कुछ द्रव्य कूटस्थ, FS कालान्तंर स्थायी और कुछ 
क्षणिक होते हैं लेकिन जैन निम्न युक्तियो के द्वारा प्रत्येक द्रव्य का स्वरूप परि- 
णामिनित्य निर्धारित करते हैं :- 

१. कोई द्रव्य कूटस्थ नहीं हो सकता, क्योंकि उसमें अर्थक्रिया घटित नहीं 
हो सकती, और इसके अभाव में उसे सत्‌ नहीं कहा जा सकता । अत: प्रत्येक द्रव्य 
परिणमनशील होता है । 

२. घट, पट आदि कालान्तर स्थायी लेकिन अनित्य होते हैं । इन्हें न्याय- 
दर्शन और लोक में द्रव्य कहा गया है। जेनों ने भो कहीं-कहीं अन्यो के अनुरोध 
से या वार्तालाप को धुगमता के लिए, इनक लिए “ द्रव्य ' शब्द का प्रयोग किया 
ह। लेकिन, अधिक सुनिश्चित ढंग से कहने पर जेन दार्शनिक दृश्यमान वस्तुओं 
को परमाणुओ की बन्धरूप स्कन्ध अवस्था मानते हैं जो उनके विशेष परिणमन 
से उत्पन्न होती है । स्कन्ध की रचना परमाणुओं के परिणमन पर आश्रित होने से 


बक जय म "भन /30, 34 41 | टा 


aw 284. 


३. द्रव्य क्षणिक अर्थात्‌ सवंथा अनित्य नहीं हो सकता; क्योंकि तब या तो 
(१) पहले अविद्यमान एसे किसी द्रव्य की उत्पत्ति सम्मव होनी चाहिए, fa 
किसी नये पुद्गल परमाणु का उत्पाद होना, या (२) किसी द्रव्य का निरन्वय 
रूप से- पुणत: विनाश सम्भव होना चाहिए i जैनों न इन विकल्पों ( असत्‌ का 
उत्पाद ओर सतू का विनाश) का कारण-काये सम्बन्ध की व्याख्या के आधार 
पर निषध किया हे। 

कायं को उत्पत्ति कै लिए उपादान तत्त्व की आवश्यकता होती है जिसमें 
परिबतंन होने पर कार्य उत्पन्न होता हैं। इस तरह से कायं उपादान कारण की 
एक अवस्था हाता हे । लेकिन द्रव्य किसा को अवस्था नहीं होती, इसलिए उसका 
कोई उपादान-कारण भी नही द्वो सकता। तब किसी नये द्रव्य की उत्पत्ति का 
तात्पर्थं होगा कि बिना उपादान कारण के कार्य को प्राप्त करना अर्थात्‌ शून्य से 
उत्पत्ति, ।जसे बुद्धिगम्य नदी दा जा सकता। इसी तरह से द्रव्य का कभो पूणता 
नाश भानही होता। बहन ता स्वय शून्य को प्राप्त होता है, न किसी अव्य |. 
कारण से ऐसा हाता हे । द्रव्य किसा न [कसी अवस्था में सदैव रहता है । । 
इन युक्तियो कें आधार पर जेन यह सिद्धान्त स्थापित करते हैं कि द्रव्य 
परिणामीनित्य होता है । 
Gal के अनुसार प्रत्येक गुण भो नित्य है। एक गुण से दूसरा गुण या किसी 
नये गुण की SENT नहीं होता । उपादान-उपादेय भाव सजातायों में होता हैं। 
जिस कायं को उत्पन्न करने की शक्ति उपादान कारण में नहीं होती, उसकी 
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उत्पत्ति उस कारण से नहीं हो सकती । इपी आधार पर विद्यानन्द ने चार्वाकमत 
का खण्डन किया है 1१७ चार्वाक चैतन्य की भूत-चतुष्टयो से नवोन उत्पत्ति 
मानते हैं। उनका कहना है कि जिस प्रकार गुड, महुआ, आटा, में स्वतंत्र रूप से 
मद उत्पन्न करने की शक्ति नहीं है, परन्तु इनके आपसी संयोग से मद की उत्पत्ति 
हो जाती है, उसी प्रकार भूत-चतुष्टयों में चेतन्य का अभाव होने पर भी उनके 
विशिष्ट संयोग से चैतन्य उत्पन्न हो जाता है। इस मत के खण्डन में विद्यानन्द 
का कहना है कि गुड़ आदि में मद शक्ति का अभाव नहीं है। इनमें रस गुण 
पाया जाता हे जिसके परिणाम-बिशेष से मद की उत्पत्ति हो जातो है। परन्तु 
भूत-चतुष्टयो में किसी भो प्रकार से चैतन्य नहीं पाया जाता, अतः उनमें किसी 
भी प्रकार का संग्रोग द्वोने पर भी चैतन्य की उत्पत्ति नहीं हो सकती । कारणतत्त्व 
सामान्य होता है और कार्य उसका विशेष । कार्य कारण की जाति का कभी भी 
उल्लंघन नहीं करता । अत: द्रव्य की तरह गुण भी नित्य होते हैं; जो अनित्य है 
वह कार्य या पर्याय है। 


जेन दार्शनिकों के अनुसार द्रव्य एक संश्लिष्ट और जटिल पंरचना है 
जिसका ऊपर परिचय और वर्णन देने की कोशिश की गई है। इस संरचना के 
विविध पक्षों के साथ न्याय एक लेख की सीमा में नहीं किया जा सकता, अतः 
हमने इनके बारे में संभावित आलोचनाओं और खण्डनों पर विचार करने की 
कोशिश भी नहीं की है । लेकिन इस चर्चा से उठने वाले इस स्वाभाविक प्रश्‍न 
पर विचार करना आवश्यक है कि द्रव्य का गुणों ओर पर्याथों से क्या सम्बन्ध 
' होता है? जेनों के अनुसार यह सम्बन्ध भेदाभेद का है जिसकी व्याख्या के लिए 
मै विचारको का ध्यान कुन्दकुन्द (पं काः ४४-५०, व प्र. सा. १०५-०८) और 
पमन्तभद्र (आप्तमीमांसा |, ७१-७२) को ओर आक्कृष्ट करना चाहता हूं । 


SM स्कूल ऑफ आटंस्‌ के पीछे, राजकुमार छाबडा 
We बाजार, 
ANS ३०२०० (राज.) । 
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धवल, द FRERAI DARGA कप; Sak &ion Raat try वर्णी 


७८ 


८. देखिये, अकलंक, राजवातिक २.७ वा. १२-१३, पृ. १११८१ ४ 
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(सं.) atx सिद्धान्त कोश भाग १-४: गुणों के वाचक शब्दों 
के स्थल | : 


२. “ द्रव्य पर्याय ” को भिन्न प्रकार से “ प्रदेशत्व गुण के परिणाम” या 


“gen की भाकृति ” के रूप में भो परिभाषित किया गया है । जैसे 
अमृतचन्द्र कहते हैं: अनेक द्रव्यात्मकेक्ष्य प्रतिपत्तिनिबन्धनो द्रव्य- 
पर्याय: । (प्र. सा. ९३ टीका) अथात्‌ अनेक द्रव्यात्मक एकता की 
प्रतिपत्ति की कारणभूत द्रव्म पर्याय है। इसका अर्थ यह नहीँ है कि 
दो द्रव्यों की बन्घरूप अवस्था द्रव्यपर्याय है, बल्कि जिस पयाय सें दो 
दरव्यो के बन्ध का ज्ञान होता है वह द्रव्यपयोय है । और ऐसी 
पर्याय द्रव्य की आकृति रूप ही हो सकती है। जैसे पुद्गल की 
स्कन्ध रूप अवस्था या जीव की देव, नारकीं आदि अवस्थाएं। 


३. माइल्लधवल, द्रव्यस्वभाव प्रकाशक नयचक्त १७-३४, स कैलाशचद्ध 


शास्त्री 


४. पर्याय को द्रव्य का विकार या गुण का विकार कहने में कोई विरोध 


नहीं है, या यें दो भिन्न लक्षण नहीं हैं। द्रव्य और गुण में जैनों के 
अनुसार अभेद होने से मात्र यहाँ विवक्षाभेद है । या एक द्रव्य पर्याय 
को और दूसरा गुण पयाय, को मुख्य करके दिये गये लक्षण हुँ। या 
प्रथम लक्षण एक समयवर्ती सब गुण पयायो का संकलन करके 
दिया गया है । 


५. पं. सुखलाल संघवी, तत्वाथंसुत्र विवेचन ५ ४०,१४५ 


६. ये गुण हैं, क्रमशः गतिहेतुत्व, स्थितिहेतुत्व, अवगाहनहेतुत्व और 


वतंनाहेतुत्व । इन गुणों और इनके आश्रयभूत द्रब्यों की व्याख्या 
के लिए देखिये, कुन्दकुन्द, प्र, सा. १३३-३४, पं. का. २३-२६ 
८३-८६, १००, १०१ और इन पर अमतचन्द्र की टोका । 


७. इसमें से कुछ गुणों के बारे में युक्ति देना संभव हैं। जीव और पुद्गल कै 


गति, स्थिति और अवगाहन रूप बवस्थाओं में प्रतिक्षाण होने वाले भेद 
के निमित्त रूप घ॒र्मादिक द्रव्यों के विशेष गुणों में भी परिणाम होता 
चाहिए । (देखिए) पूज्यपाद, सर्वार्थसिद्धि ५.४ 


र ATi DRS Bua कान्ती वु, 


Ss 
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ga दर्शन में द्रव्य की अवधारणा - ७९ 


पृ. ९१-१०२; जे. सि. को. भा. १-२२१-२२ ' अस्तित्व ', ३४-३५ 


* अगुरूलघुत्व *, भा. ३.१३९ “ प्रदेशत्व ', ५३३ ' वस्तुत्व '। 


९. कु. कोशल ने एक प्रयास किया है । देखिये जै. सि. सू. 


पु. ४३-४६ 
१०. तत्वार्थसूत्र के रचयिता के संबंध में एक भ्रम प्रचलित है कि वे उस्मास्वाति 
थे। वस्तुतः इनके सामने सर्वार्थ्तिद्रि और उसमें दिया गया सूत्रपाठ 
था, जिसमें परिवतंन करके- जो कहीं शाब्दिक ओर कहीं सैद्धांतिक है 
“एक सूत्रपाठ निर्धारित किया और उस पर अपना भाष्य लिखा । यह 
सूत्रपाठ और भाष्य श्वेतांबर परम्परा में मान्य हुआ भौर इसलिए यह 
भ्रम प्रचलित हुआ कि उमास्वाति मूल सूत्रकार हैं और तत्वार्थाधिगम- 
भाष्य स्वोपज्ञ है । लेकिन पं. फूलचन्द्र सिद्धान्तशास्त्री द्वारा सर्वार्थसिद्धि 
की प्रस्तावना में दिए गये प्रमाणों से ag सिद्ध हो जाता है fH उमा- 
स्वाति मूल सूत्रकार नहीं हो सकते । (प्र. प. २५-४६) प्रसिद्ध जैन 
आचायं वीरसेन और विद्यानंद के अनुसार सूत्रकार गुद्धपिच्छ थे, 
(वही पृ. ४९) और कुन्दकुन्द को परम्परा में ई. दृसरी-तीसरी शती में 
हुए थे। (वही पृ. ७४-८०) 
हमने सर्वार्थ सिद्धि में दिये गये सूत्रपाठ को अपनाया है, अतः गृद्ध पिच्छ 
को उसका कृतिकार कहा है । गृद्धपिच्छ और उमास्वाति के सुत्रपाठो में 
मौलिक अन्तर नहीं है । मात्र सूत्रों की संख्याओं में अन्तर हो गया है। 
यदि जैन दार्शनिकों के अनुसार द्रव्य और उसके गुणों में 
तादात्म्य नहीं है तो इस प्रकार की अनुमति निष्पन्न नहीं हो सकेगी । 
— कार्यकारी सम्पादक 
११. तुलनीय- धर्मभूषण, न्यायदीपिका, सं. दरबारीलाल कोठिया; पृ १२१ 
यावद्द्रव्यभाविनः सकलपर्यायानुवतिनो गुण!: | अर्थात्‌ जो संपूर्ण द्रव्य 
और उसकी सब पर्यायो में षाया जाता है वह गुण हे । इसके विपरीत 
पर्याय का लक्षण होगा कि जो द्रव्य के सब भागों में लेकिन 
उसकी एक अवस्था में अर्थात्‌ कुछ काल तक ही रहे ag 
पर्याय है । 
` १२. तुलनीय- पुज्यपाद, स. सि. ५.४२ : धर्मादीनि द्रव्याणि येनारंमना 
भवन्ति स[तद्भावस्तत्वं परिणाम इति आख्यायते | 
१३. त. सू. ५.३८ : ग्णपर्यायवद्‌ द्रव्यम्‌ । 


को जान Teer Tawar 
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१५. एक गुण अन्य गुणों के साथ युगपत्‌ पाया जाता है अतः बह सहभावो 
है । लेकिन गुण की पर्याये क्रम से होने से वे क्रमभावी 

१६. गण द्रव्य के साथ सदैव संबंधित होने से और एकरूपता का बाध कराने 
से अन्वयी है, लेकिन पर्याये भिन्न-भिन्न होने से और द्रव्य में भेद उत्पन्न 
करने का कारण होने से व्यतिरेकी हैं । 

१७. पं. का. १२, १३. प्र. सा. ११० । 

१८. देखिए, प्र' सा. १४४। 

१९. देखिए, पूञ्यवाद, स. सि. ५.१, ११ 

२०. देखिए, प्र. सा. १४० 

२१. द्रव्यों के प्रदेश और उनके परिणाम के बारे में देखिये a. fa. ५.८ 
"१६, २९ 

२२. यदि प्रत्येक द्रव्य अभ्य द्रव्य को अवकाश प्रदान करने में समर्थं है तो 

प्रश्‍न उठता है कि अवगाइनत्व को आकाश का विशेष गुण कैसे कहा जां 
सकता है ? इसका उत्तर ag दिया गया है कि “ अवगाहनत्व ' 
से तात्पर्य यहाँ युगपत्‌ सब roth को अवकाश प्रदात करने से है 
जो कि आकाश में घटित हो जाता है क्योंकि वह ad व्यापक द्रव्य है | 
(देखिये, स सि. ५.१८) 

२३. प्रशस्तपादभाष्य; संयोग प्रकरण सं. फूलचन्द्र सिद्धान्तशात्री 
पृ. ३५९ 

२४. स. सि. ५.१, सं. फूलचन्द्र सिद्धांतशात्री 

२५. देखिये, पं. का. ४. अमृतचन्द्र की टीका । 

२६. देखिये, पं. का. ९. १५ व १६ 

- WAZA, प्रथम खण्ड, प. ३७० 
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परामर्श 


प्रस्तुत निवन्ध भारतीय न्यायशास्त्र में परामर्शे पद का अर्थ क्‍या है? इस 
प्रश के समाधान की दिशा में एक लघु प्रयास है। 


“परा ' उपसर्गे पूर्वक ' मृश ' धातु से भाव में ' घब्‌ ' प्रत्यय करने पर परा. 
मशे शब्द निष्पन्न होता है । परामर्श शब्द के शक्याथं- युक्ति, विवेचन, वितर्क 
उन्नयन, विमर्शन, अध्याहार, TH तथा ऊह हैं । शब्द के शक्त, पारिभाषिक तथा 
लाक्षणिक ये तीन भेद माने जाते हैं। जब शब्द शक्ति-वृत्ति से अर्थ के बोधक होते 
हैं, तब शकत कहे जाते हैं । लक्षाणावृत्ति से ये शब्द जब अथं का बोध कराते हैं तब 
इन्हें लाक्षणिक ? कहा जाता है । शब्द परिभाषा के द्वारा भी अर्थों का प्रकाश करते 
हैं। ऐसे शब्दों को पारिभाषिक कहते हैं । 


आधुनिक २ संकेत को ही परिभाषा कहा जाता है। जिस प्रकार किसी 
पत्रविशेष का नाम “ परामश ” पारिभाषिक है, ठीक इसी प्रकार ऱ्याय-वाङंमय 
में भी परामर्श शब्द परिभाषावृत्ति से * व्याप्तिप्रकारकपक्षाधर्मताञ्चान ' का बोधक 
माना गया है i 


न्याय-दर्शन में चार प्रमाण हैं- प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द । यहाँ 
अनुमान प्रमाण को ही परामर्श भी कहा जाता है । न्यायसुत्रकार गौतम प्रमाणो के 
चार विभाग करते हैं। सूत्रो का भाष्य करते हुए वात्स्यायन, प्रसङगत; अनुमान का 
भक्षण प्रस्तुत करते हुए “ यथार्थ" ज्ञान के विषय लिङग से, लिङगवाले पक्ष में, 


हे अर्थ (साध्य) का आनन्तरिकज्ञान ” ही अनुमान है यह स्पष्ट 
ह। 


है। साध्य का यथार्थे-ज्ञान ही अनुमात-प्रमाण का फल है, यह निविवाद तथ्य 
परन्तु वात्स्यायन के उपर्युक्त लक्षण के अनुसार जिज्ञासित अथे (साध्य) का 


` परासशे (हिन्दी), वर्ष १०, अंक १, दिसम्बर, १९८८ 
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८२ परामशैं र 
ज्ञात ही अनमान है । फलतः वात्स्यायन फा अतुमान लक्षण अनुमान प्रमाण के फल है 
को दी अनमान के रूप में प्रस्तुत करता हुआ प्रतीत होता है । इस प्रकार अनमान र 
प्रमाण के फलात्मकता की आपत्ति होती है । यह आपत्ति ' यथार्थं ज्ञान के विषय है 
ग से विशिष्ट पक्ष में जिज्ञासित अर्थ का आनन्तरिक-ज्ञान ' जिससे होता है 
वही अनमान है, इस प्रकार भाष्य का व्याख्यान करने से निरस्त हो जाती है। |; 
भाष्य का आशय इस तरह स्पष्ट होने पर परामशं (लिङग का यथाथंज्ञा) ही | ४ 
अनुमान है यह स्पष्ट हो जाता है । जिज्ञासित अर्थ का (साध्य का) ज्ञान ३ 
अनुमान-प्रमाण का फल है यह भी अत्यन्त प्रसिद्ध तथ्य व्यवस्थित हो | | 


जाता है। ए 

प्रउपसगपुवंकमाङधातु से ल्युट्‌ भाव एवं करण में संभव है । भाव अर्थ में | स 
ल्यट प्रत्यय होने पर निष्पन्न प्रमाणशब्द, इन्द्रिय एवं अथे के सम्बन्ध से उत्पन्न | 
यथार्थज्ञान का बोधक होता है । करण मैं विहित ल्युट्‌ प्रत्ययान्त प्रमाण शब्द 
यथार्थ ज्ञान के कारण इन्द्रिय आदि का ज्ञान कराता हे । 


भाव ६ अर्थं का बोध कराने वाले Ae प्रत्यय से युक्त प्रमाण शब्द का 
अर्थ प्रमाण है यह प्रथम पक्ष है । इस प्रथम पक्षा सें यह संदेह होता है- यदि 
इन्द्रियादि साधनों से सम्पन्न ज्ञान ही प्रमाण है, तो प्रमाणों का फल क्या है? यदि 
ज्ञान ही प्रमाण है तो प्रमाणों का फल उपादान ज्ञान, हान ज्ञात तथा उपे- 
amt? ज्ञान होता है। यह समाधान उपर्युक्त संदेह को दूर कर देता है। किसी भी 
पदार्थ का यथार्ज्ञान होने पर ही हम उस पदार्थ का सडग्रह, त्याग अथवा उपेक्षा 
करते हैं । किप्ती पदार्थ का सङग्रह, त्याग अथवा उपेक्षा क्रमशः उपादानशान! 
हानज्ञान एवं उपेक्षाज्ञान से ही संभव होती है । 


प्रत्यक्षादि प्रमारूप प्रमाणों का फल उपादान ज्ञान आदि, परामशं से भतिं 
रित कुछ और संभव नहीं है । जब जल के प्रत्यक्षाज्ञान को ही प्रत्यक्ष प्रमाण | 
मान सेते हैं, तब जलप्रत्यक्ष का फल जल में उपादान बुद्धि ही होती है | यह उ! _ 
दान ज्ञात जलगत उपादेयता के परोक्षा होने से प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । जल मे 
विद्यमान उपादेयतः अनागत होने से ही परोक्षा है । अनागत वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं 
होता यह तो स्पष्ट ही है । 


प्रत्यक्ष प्रमाण का फल ' जल उपादेय है” इस प्रकार का उप ; 
अनुमिति रूप ही होगा । प्रत्यक्ष-प्रमाण का फल तो प्रत्यक्ष ही होना उचित है, १ | 
यह कसे संभव है ? ag विरोध का उद्भावन करने वाला प्रश्‍न उ 


` ज्ञान ?! जिचे होता 2.” उसे, उपदान मुक लपक बुढि 
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ही उपादान बुद्धि पद का अर्थ मानकर समाहित कर लेना चाहिए। उपादान एवं 
उपादान बुद्धि का ऐसा अर्थ करने से उपादान बुद्धि रूप प्रमाण का फत प्रत्यक्षा ही 
है यह निविरोध सिद्ध हो जाता है । 


जल को देखने के अनंतर बह व्यत्रित जो पहले अनेक अवसरों पर प्यास से 
व्याकुल होने पर जल से पिपासा का उपशम कर शुद्धी हुआ है, ' पिपासा को 
शांत करने वाले जल का सजातीय यह जल है ' ऐसा निश्चय करता है। इस प्रकार 
के निश्चय के उपरांत, नल के जल में, नदी के जल में, at आदि के जल फें 
[पिपासा को शांत करने वाले जल का सजातीयत्व तथा पिपासोपशमसाधनत्व को 
एक साथ अनेक बार देखने से जो उस व्यक्ति को पिपासोपशमन साधनत्व का 
साहचर्य नियम (व्याप्ति) पिपासा को शान्त करने वाले जलसजातीय में पहले से 
ही ज्ञात होता है, Saar स्मरण जलविशेष को देखने पर हो जाता है । अनंतर इस 
समक्षास्थित जल में विद्यमान सजातीयत्व में, इस साहचर्य नियमरूप व्याप्ति का 
! पिपासोपशमनसाधनत्व का व्याप्य पिपासा को शांत करनेवाला जलसजातीयरब 
है इस प्रकार बोध होता है। इस प्रकार प्रस्तुत जलवृत्तिसजातीयत्व में व्याप्ति- 
शान होने के अनंतर ' व्याप्तिविशिष्टतादृशजलसजातीयत्व इस जल में हैँ इस 
तरह का प्रत्यक्षात्मक परामर्शं होता है। यही परामर्श उपादान बुद्धि है। इस परा- 
मतं के उत्तर काल में ' यह जल पिपासोपशमनरूप सुख का साधन है ' इस प्रकार 
को अनुमिति हो जाती है। यह अनूमित्यात्मक उपादानबुद्धि जिससे होती हैं वह 
अत्यक्षात्मक परामर्श ही है | फलतः प्रत्यक्षा प्रमारूप प्रमाण का फल उपादान 


बुद्धि आदि भी परामश रूप प्रत्यक्ष ही है यह उक्त उत्पत्ति से सुस्थिर हरो 
जाता है। 


परामर्श ही अनुमान है ag तथ्य ' अथ तत्पूर्वकं श्रिविधमुमाणं, पूर्ववच्छष- 
वतू सामान्यतोदृष्टच ' इस महृषि गौतम के सुत्र की समीक्षा करने से अत्यन्त स्पष्ट 
हो जाता है। इस सुत्र में अक्षपाद गौतम सर्वप्रथम अतुमान का लक्षण ' ततपुरवे- 
Wea है यह स्पष्ट करते हैं । अनंतर अनुमान के पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ तथा सामान्यतो दृष्ट 
ये तीन भेद भी प्रदर्शित करते हुँ । प्रकृत में अनुमान का अपरपर्याय परामर्श इस 
eT की परिधि में आता है अथवा नहीं यह विचारणीय है । तत्पूर्वकं इस शब्द 
ad * प्रत्यक्षपुवेक ' करने पर परामशे में लक्षण-समस्वय हो जाता है। फिर भी 
क निर्णय, आगम, स्मृति, संशय एवं विपर्यास में भी प्रत्यक्षपूवेवकत्व १२ 

[ होने से यह अनुमान का लक्षण अतिप्रसक्त हो जाता है। इसी प्रकार जो 
शश अनुमानपुर्वक १३ ही होगा उस परामशे में ' प्रत्यक्षपूर्वकत्व ' लक्षण के न 
“ इस लक्षण की अव्याप्ति भी होगी । 
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परामर्श का ' तत्‌पूवेकत्व ' यह लक्षण सभी प्रकार के परामर्शो (अनुमानों) 
में ही रहे एतदर्थ ' ते द्वे प्रत्यक्षे पुर्वे यस्य प्रत्यक्षस्य तदिदं तत्‌ पुर्वक प्रत्यक्षम्‌ ' इस 
प्रकार ' तत्‌पूर्वकत्व ' की व्याख्या करनी चाहिए । इस व्याख्या में आया प्रत्यक्ष 
शब्द अनुमानादि का भी उपलक्षाक १४ है । इस व्याख्या के अनुसार ' वे दो- प्रत्यक्ष 
अथवा अनुमानादि, जिस प्रत्यक्षा के पूर्व में होंगे वह प्रत्यक्ष ही तत-पु्वक 
होगा । इस प्रकार के प्रत्यक्ष को ही परामर्श अथवा अनुमान भी हम कहू 
सकते हैं । 


ततृपुर्वंकत्व की उपयुक्त व्याख्या हो जाने से अनुमान में प्रसक्त अव्याप्ति भी 
अनायास ही निरस्त हो जाती है । परामर्श का परिष्कृतलक्षाण ' प्रत्यक्षद्वयपु्वकत्व | 
मान लेने पर भी, जिस घट का चक्षु से दो बार प्रत्यक्ष होने के उपरान्त स्मृति 
होती है उस घट की स्मृति में भी प्रत्यक्षद्वयपुवंकत्व होने के कारण परामर्श-रूप 
अनुमानलक्षण की अतिव्याप्ति तदवस्थ ही रहती है । 


एसे ही जहाँ घट, घटपद का शकय है ' इस प्रकार घट, घटपद एवं शब्षित- 
सम्बन्ध को विषय करने वाला पहला प्रत्यक्ष होता है वहाँ भी अतिव्याप्ति होने 
को आशंका हे | पुनः इसी घट पदका श्रावण प्रत्यक्ष होता है, तथा इन दोनों 
प्रत्यक्षों के अनंतर शक्तिज्ञानजन्य संस्कार के vers होने से उत्पन्न शक्ति- 
स्मरण में भी !प्रत्यक्षदवयपूर्वकत्व ' के विद्यमान होने से अतिव्याप्ति स्पष्ट 
a BO 


इस प्रकार प्रसक्त अतिव्याप्ति का निराकरण करने के लिये ' प्रत्यक्षादिद्वय- 
पू्वंकत्व इस लक्षण में दो प्रत्यक्षादिज्ञानो के स्वरूप का भी निर्धारण 
आवश्यक है। 


अत: महानस, चत्वर, गोष्ठ आदि में धूमादि लिंग को afer के साथ अनेक 


बोर देखने से धूमादि लिग में वह्न्यादि लिंगी के साइचर्यनियम €पव्याप्ति | 
(सम्बन्ध , विशेष) का प्रत्यक्ष ही प्रथम-प्रत्यक्ष है १५ ऐसा समझना चाहिए! | 


इस प्रत्यक्ष का आकार ' धूम: बहिनसाइचर्य नियमवान्‌ ' अथवा घमः वहिनव्याप्य 
एसा होता है। 


इस प्रथम लिगविषयक प्रत्यक्ष के बाद, दूर से पर्वतादि प्रदेश में होनेवाता || 


घूम का प्रत्यक्ष ही द्वितीय १६ लिग विषयक प्रत्यक्षा स्वीकार किया जाता है। ई | 


द्वितीय धूम-प्रत्यक्ष के द्वारा प्रथम लिग प्रत्यक्षा से हुआ संस्कार उद्बुद्ध हो 4 


1 फलतः “ ठ होता 
CC. त.) Sone ठपका coe, Biase i 
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` ब्याप्ति-स्मरण होने के अनंतर पत में व्याप्तिविशिष्ट धूम का 
1) | पु: तीसरी बार प्रत्यक्ष होता है। इस तीसरे धूमविषयक प्रत्यक्ष का 
स | द्वाकार ' परवेतः वह्निव्याप्य धूमवान्‌ ' यह होता है । ag प्रत्यक्षं ही ततीय- 
क्ष | लिग "दर्शन या परामर्श कहा जाता है | इस प्रकार तृतीय लिगदर्शन ही परामर्श 
क्ष | हैयहतथ्य सुस्थिर होता है। 

यहाँ पर मीमांसक लोग दूसरे लिंगदर्शन से ही अनुमिति संभव है, अत. 
तृतीय लिंगदर्शन ' पर्वेत: वहिनव्याप्यधूमवान्‌ ' यह मानता अनावश्यक है, ऐसा 
मानते हैं। इन लोगों के सिद्धांत में ' धूमः वहिनव्याप्य:” यह प्रथम-लिगदशंन उत्पन्न 
भी | होते के भनंतर, पर्वातादि प्रदेश पे द्वितोय लिगदर्शन ' धूमवान्‌ ' इस तरह का होता 
१ है, पुनः द्वितीय-क्षण मे * धूमः वहितव्याप्य: ' ऐसा स्मरण होता है ।' इस द्वितीय- 
क्षण में ' धूम: वहिनव्याप्य: ' ऐसा स्मरणात्मक व्याप्तिज्ञान तथा प्रथम-क्षण में gal 
‘ad: धूमान्‌ ' इस प्रकार का पर्वत में धूम का प्रत्यक्ष ये दोनों ज्ञान 
विद्यमान हो रहते हैं । फलतः तीसरे क्षण में परामर्श न मातने पर भी 
wa: वह्निमान्‌ ' यह अनुमिति होने में कोई बाधा नहीं है, ऐसा माना 


ति 
ने जाता है। 
at परन्तु यह सिद्धांत आदरणीय नहीं हो सकता । क्योंकि द्वितीय लिगदर्शन एव 


सरणात्मक व्याप्तिज्ञान किसी एक क्षण में रहें यह असम्भव है । प्रथम लिगदर्शन 
होते के पश्चात्‌ कालान्बर में द्वितीय लिगदशेन प्रम क्षण में हुआ, बाद में द्वितीय 
स में प्रथम क्षण में उत्पन्न लिंगदर्शतात्मक अनुभव से संस्कार उत्पन्न होता है 
पया साथ ही महानस आदि में हुए प्रथम fanada (वहिनव्याप्यो धूमः) से उत्पन्न 
सस्कार का उद्बोध भो इती क्षण में होता है। तीसरे क्षण में उद्बुद्ध संस्कार के 
सहयोग सेः वह्नव्याप्यो घूमः ? इस प्रकार का व्याप्तिस्मरण होता हे तथा प्रथम 
पा हुए Re ज्ञान का इसी लिगदर्शन से उत्पन्न संस्कार के द्वारा (FET 
_ a है। ऐसी स्थिति में तीसरे क्षण में मात्र ३ धूमः वहितव्याप्य: ऐसा 
कप AG मे प्रग-दाण में अनुमिति तब तक असंभव हे जब तक व्याप्य 
ee वत पर प्रत्यक्ष न हो । फलतः परामर्श रूप तृतीय लिगदशेन 
ह्ये ray RE पर्वतः? इ प्रकार का स्वीकार करना अपरि- 
दितीयलि 
a केर प्र्‌ 
र्‌ 


: गदशन के अतंतर दुसरा क्षण संस्कारोद्बोध का दाण है यह स्वीकार 
' पाप्तिस्मृति एवं लिगदर्शन का साथ रहना कठित है ऐसा प्रतीत होता 
ऐषी परिस्थिति में तृतीय लिगदर्शत अर्थात्‌ परामश को स्वीकार करना 
यह कथन संभव है। 
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८ पराम 
परन्तु जिनकी मान्यता में सहकारी की प्राप्ति ही संस्कारोद्बोध है, उनके aq. 
सार प्रस्तुत सन्दर्भे में घूमात्मक सहकारी का लाश ही संस्कार का Teale है। 
फलतः द्वितीय क्षण में व्याप्ति-स्मरण एवं प्रथम-क्षाण में उत्पन्न द्वितीय लिगदर्शन 
के एक साथ रहने मात्र से तृतीय क्षण में यदि अनुमिति संभव हैं तो अनुमान 
अथवा परामर्श की सत्ता क्यों माती जाय ? यह प्रश्न पुतः उपस्थित 
होता है। 
प्रस्तुत प्रश्‍न का समाधान अधोलिखित तथ्य पर ध्यान केन्द्रित करने से भली- 
भांति हो जाता है। 


द्वितीय थिगदर्शन के द्वितीय-क्षाण में एक साथ “धूमः वहिनव्याप्यः ' एसा 
स्मरण तथा पर्वतः धूमवान्‌? इस प्रकार का लिगदर्शेन होने पर भौ ईन दोनों 
ज्ञानों का विषय ' व्याप्ति-बिशिष्ट लिग ' नहीं है । एक ज्ञान का विषय लिंग है 
तो दूसरे ज्ञान का विषय व्याव्ति-वैशिष्टघ है। व्याप्तिस्मरण मात्र अथवा द्वितीय 
निगदर्शन मात्र से अनुमिति अनुभव-विरुद्ध है । अनुमिति तो उस ज्ञान से ही सभव 
है, जिस ज्ञान का विषय व्याप्तिविशिष्ट लिंग हो । स्वतन्त्रा रूप से एक ही आत्मा 
में ' घूम: वहिनव्याप्यः ' ` पर्वतः धूमवान्‌ ' ऐसा ज्ञान होने पर भी एक विशिष्ट 
प्रत्यय dea नहीं है । विशिष्ट प्रत्यय सम्पादनाय एव अनुमिति के निष्प्रत्यूह उता 
दनाथ, TUAW का भम्युपगम अत्यन्त अनिवार्य हे । 


नव्य-न्याय विभाग पीयूषकान्त दीक्षित 
केन्द्रीय सस्कृत विद्यापीठ 
जम्मृतावी (ज. और का.) 


टिप्पणियाँ 


१. यादशाथंस्य सम्बन्धवति शकतं तु यद्‌ भवेत्‌ तत्र तल्लकषाक नामतच्छक्ति" 
विधुरं यदि ॥ (शब्दशक्ति प्रकाशिका) 

२. यद्वाधुनिकसंकेतशालि स्यात्‌ पारिभाषिकम्‌ । (शब्द श. प्र.) 

३. प्रत्यक्षातुमानोपमानशब्दाः प्रमाणाति (१.१.१ न्या. सुः) 


४ अनुमितिकरणमनुम।नं तिच्चालिगपरामणं; (तत्त्व चिन्तामणि) 
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५. क) मितेन लिगेन लिगिनो <र्थ॒स्थ पश्चान्मानमनुमानम्‌ । 
न्या. भा. पृ. १८२ 
ख़) एतस्मिन्‌ व्याख्याने$फलमनुमानं प्राप्नोति । कि कारणम्‌-? 
अर्थस्य मितत्वात्‌ । नेष दोषः । मितेन लिगेन अर्थस्य पश्चान्‌ मानं 
यतो भवतीति ब्रूमः । (न्यायवातिक १.१.३ पृ. १८४) 
६. यदि भावसाधनः प्रमाणशब्दः, कि फलम्‌, विषयस्याधिगतत्वात्‌ ? 
उक्तं फलं हानादि बूद्धय इति । (न्यायवातिक १. १. ३, पृ. १८४) 
७. (कं) स्वेष्टसाधनता प्रकारक ज्ञातम्‌ (पदार्थ चन्द्रिका) 
(ख) सुखसाधनत्वज्ञानं यथा स्रकूचन्दनवनितादिक मत्‌ सुखसाधनमि- 
इति ज्ञानम्‌ (सिद्धान्तचन्द्रोदय, प. १-२) 
८. सुख-दुःखोसयासाधनत्वज्ञानं, यथा तृणं सुखदुःखासाधनम्‌ इति ज्ञानम्‌ | 
(सिद्धान्त चन्द्रोदय, प्‌. २१) 
९. (क) निवृत्ति प्रयोजकमनिष्टसाधनताज्ञान, स्वानिष्टसाधतताप्रकारक 
ज्ञानमित्यर्थः | (पदाथचन्द्रिका) 
,ख) दुःखसाधनत्वज्ञानम्‌, यथा सर्पो मे दुःखसाधनमिति ज्ञानम्‌। 
(सिद्धान्त चन्द्रोदय, प. २१) 

१०. तत्रोपादेयमिदं सलिलमिति बुद्धिरनागतोपादानविशिष्टं सलिलमालम्ब- 
माना न साक्षात्कारवती सलिलमात्रसाक्षात्कारस्तु स्पात्‌ | नच तन्मात्र 
मस्यफलम्‌ । अपितूपादेयता । साच परोक्षा अनागतत्वात्‌ । (न्याय- 
वातिक तात्पर्यंटोका, १. १. ३) 2 

११. तस्मादुपादीयते अनेनेत्यपादानम्‌ | उपादानं चासो बडिश्चेत्युपादान- 
बुद्धिः .. अथ लिङगपरामशंः तज्जातीयं चेदमिति। तदिदं लिङगपरा- 
मशंविज्ञानं साक्षात्कारवत्‌ । (न्यायवातिक तात्पयंटोका, १. १. ३ 
पृ. १८८) 

१२. (क) यदि प्रतयक्षपुर्वकमनुमातं, संस्कारे निणंये च प्रसङपः afa । प्रत्यक्ष- 

पुर्वको भावनाख्यः स्मृतिहेतुः संस्कारो तिणयश्च प्रत्यक्षपूव क- 

त्वात्‌ अनुमान प्रसज्येत इति | (न्या. वा.. १. १. ५, पृ.२८४ ) 

स्यादेतदतिव्यापकमेतत्‌ ततूर्वेकत्वम्‌ | तदिति हि प्रत्यक्ष परा- 
मृशत्यानन्तर्यात्‌ । तथा च प्रत्यक्षपुर्वकत्वमन्‌ मानस्येवागमस्मृति 
संशयविपर्यामानामप्यस्तीति तान्यप्यतुमात प्रसज्येरन्‌ । (न्याय. 

वातिक ताप्पर्यटीका, १. १५ पु. २०३) 


(ख 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
1 1 
परामर्श 


a अनुमानादिपुर्वकंचानुमान न प्रत्यक्षपूर्वेकमिति नानुमान स्यात्‌ अनु- 
मानलक्षणेनाव्याप्वत्वात्‌ । (वहीं) 

१४. प्रत्यक्षग्रहणमुपलक्षणार्थ अनुमाने इत्याद्यपि द्रष्टव्यम्‌ । (वहीं, 

१५. लिङगलिडिगसम्बन्धदर्शनमाद्यं प्रत्यक्षम्‌ । (न्या, वा. १. १. प्प्‌. २८२) |. 

१६. निङदशंन द्वितीयम ( स्था. at, १. १. ५) 

१७. बुभुत्सावतो द्वितीयात्‌ लिड्गदर्शनातूं संस्काराभिव्यवत्यनन्तरं स्मृतिः 
स्मृत्यनन्तरं च पुनलिङदर्शनमयं धूम इति। तदिदमन्तिमं प्रत्यक्ष 
पूर्वाध्यां प्रत्यक्षाम्यां स्मूत्याचानुगृह्ममाणं लिङगपरामर्शरूपमनुमान, || 
भवति। (वहीं) 


१८. न च द्विती य-लिङगदशंनं व्याप्तिस्मरणसमये विनश्यदवस्थमस्ति व्याप्त. | पो 
संस्कारोद्बोधसमयजन्मना स्वजनितेन संस्कारेणास्य व्याप्तिस्मरणसमये | गि 
विनाशात्‌ ...........तस्मादुभाभ्यामृत्पन्नं परामर्शज्ञानमिन्द्रियार्थसन्निः | नि 
कषंजं तृतीयं प्रत्यक्षम्‌ एषितव्यम्‌ । ( न्या. ता. ठी. १. १.५ ३०४) | ब 
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अनुयोगितां 


पिछले लेख के अन्त में यह प्रश्न उठाया गया था कि अनुयोगिता को प्रति- 
योगिता के समान सम्बन्ध से नियन्त्रित (अवच्छिन्न) क्यों न माना जाय! निरूप्य- 
तिरूपक-भाव दोनों में समान होने पर प्रतियोगिता को ही क्‍यों सम्बन्ध से 
नियम्त्रित माना जाता है? अनुयोगिता को भी क्यों नहीं । पिछले लेख में यह 
बतलाया जा चुका है कि प्रतियोगिता ओर अनुयोगिता में से एक को सम्बन्धा- 
वच्छिन्न मानना आवश्यक है। प्रतियोगिता को सम्बन्ध से नियमित मानने में 
युक्ति यह है कि सामान्य रूप से किसी भी वस्तु का कहीं भी अभाव नहीं है । 
प्रत्येक वस्तु किसी न किसी सम्बन्ध से कहीं न कहीं रहती है । कम-से-कम 
कालिक सम्बन्ध से सभी जन्य पदार्थ सर्वत्र रहते हैं। जहाँ कहीं भी अभाव का 
प्रत्यय होता है वहाँ उसमें कोई सम्बन्ध अवश्य ही छिपा हुआ होता हे 1 अभाव- 
प्रत्यय में प्रविष्ट होनेवाला सम्बन्ध प्रतियोगिता को ही नियमित करता है, क्योंकि 
जिस सम्बन्ध से जो वस्तु जहाँ नहीं रहती है वही सम्बन्ध वहाँ उस ot 
अभाव की उस वस्तु में रहनोबाली प्रतियोगिता को नियमित करता है। इसलिये 
वह सम्बन्ध उस अभाव की प्रतियोगिता का नियामक (अवच्छेदक) सम्बन्ध 
कहलाता है। जैसे, भतल पर समवाय सम्बन्ध से घट नहीं रहता है, या मेज पर 
समवाय सम्बन्ध से पुस्तक नहीं है इत्यादि प्रत्ययों में समवाय सम्बन्ध घटाभाव या 
पुस्तकाभाव को प्रतियोगिता को नियमित करता है। अतः घटाभाव की प्रति- 
योगिता उक्त स्थलों में समवाय सम्बन्ध से नियमित होती है। संयोग या अन्य 
किसी सम्बन्ध से घट भतल पर तथा पुस्तक मेज पर रहने पर भी समवाय 
सम्बन्ध से वे चीजें क्रमश: झतल और मेज पर नहीं हैं। अतः भूतल पर उक्त 
Aare से घट का और मेज पर पुस्तक का अभाव प्रतीत होता है। सम्बन्ध का 
भवच्छेदकत्व विशेषकत्व रूप है क्योंकि उक्त सम्बन्ध प्रतियोगिता की विशेषता 


परामशं (हिन्दी), वर्ष १०, अंक १, दिसम्बर, १९८८ 
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को द्योतित करता है । इस प्रकार से प्रतियोगिता को द्योतित करने वाले सम्बन्ध 
को प्रतियोगिता का नियामक सम्बन्ध कहा जाता है। इस युवित के आधार पर 
अनुयोगिता को भी सम्बन्धावच्छिन्न (याते सम्बन्ध से विशेषत) मानने पर 
गौरव दोष उत्पन्न होता है। 


प्रतिबध्य-प्रतिबन्धक-भाव की सिद्धी के लिय अमावीय प्रतियोगिता को 
सम्बन्ध से नियमित माना जाता है। एक सम्बन्ध से तद्‌ गौ के अत्यन्ताभाव का 
ज्ञान होने पर भी दूसरे सम्बन्ध से गौ की उपस्थिति का बोध होता है। इसलिये 
सम्बन्ध-विशेष का अन्तर्भाव कर के ही प्रतिबध्य-प्रतिबन्धक-भाव स्पष्ट किया 
जाता है। 

प्रतिबध्य-प्रतिबन्धक-भाव को सिद्धि के लिये आवश्यक अभावीय प्रति- 
योगिता एक तो वस्तुतान्त्रिक होगी या ठो (वि)ज्चान-तास्त्रिक। याने एक तो 
ag वस्तुनिदर्शक होगो या तो हमें होनेवाले आकलन को निदर्शेक होगी । हरेक 
सम्बन्ध का एक प्रतियोगी जैसे होता है वेसा ही एक अनुयोगी। अब वस्तुतान्त्रिक 
विरोध स्थल में अगर प्रतियोगिता को सम्बन्ध से अनवच्छिन्न और अनुयोगिता 
को सम्बन्ध से अवच्छिन्न इस रूप में स्वीकार किया तो संयोगसम्बन्धावच्छिन्न 
अनुयोगिता से निरूपित प्रतियोगित्वाभाव के साथ सयोगसम्बन्धावच्छिन्न अनु- 
योगिता से निरूपित प्रतियोगित्व की अनुयोगिता को प्रतियोगिता की विरोधी 
मानना पडेबा, जब कि प्रतियोगिता को सम्बन्धावच्छिन्न मानने पर सम्बन्ध विशे- 
षावच्छिन्न प्रतियोगित्वाभाव के साथ सम्बन्ध-'वशेष से नियमित प्रतियोगिता से 
निरूपित अनुयोगिता को प्रतिबन्धक मानना पडेगा । अर्थात इस प्रकार प्रतिबन्धक 
में सम्बन्ध-विशेष से नियमित अनृयोगिता-निरूपितत्व का प्रवेश अधिक होते से 
कल्पता-गौरव दोष होता है। 


वज्ञानिक-विरोध-स्थल में भी प्रतियोगिता को सम्बन्धावच्छिन्न मानने पर 
संयोगसम्बधाव च्छिन्न गोत्व।व/च्छिन्न प्रकारताशालि बुद्धि के उत्पन्न होने में संयोग- 
सम्बन्धावच्छिन्न गोत्वावच्छिन्न प्रतियोगिताक अभाव विषयक निश्चय facial 
होता है । अब अतुयोगिता को सम्बन्धावच्छिन्न मानने पर संयोग-सम्बन्धावच्छिन्न 
गोत्वावच्छिन्न प्रकारताशालि बुद्धि उत्पन्न होने के लिये संयोगसम्बन्धावच्छिन्न 
अनुयोगिता निरूपित गात्बावच्छिन्न प्रतियोगिताक अभावविषयक निश्चय को 
प्रतिबन्धक मानता पड़ेगा । यहाँ संयोग सम्बन्धावच्छिन्न अनयोगिता से निरूपितत्व 
का प्रवेश अधिक होता र ॥ प्रतियोगिता को सम्बन्धावश्छिन्न मानत पर वह वसा 


` नहीं होता हे । इस प्रकार प्रतिबन्धकता की कुक्षि में अनुयोगिता-निरूपितत्व का | 
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प्रवेश अधिक होने से गौरव होता है । तत्सम्बन्धावच्छिन्न गोत्वप्रकारक बुद्धि में 
तत्सम्बन्धावच्छिन्न अनुयोगिता से निरूपित प्रतियोगियाक अभाव-प्रकारक बुद्धि 
को प्रतिबन्धक मानना पड़ता है। तथा तत्सम्बन्धार्वाच्छन्न अनुयोगिता से निरूपित 
प्रतियोगिताक अभाव-प्रकारक बुद्धि में तत्सम्बन्धावच्छिन्न तस्रकारक बुद्धि को 
प्रतिबन्धक मानना पड़ता हैं। इस प्रकार प्रतिबध्य-प्रतिबन्धक-भाव में प्रति- 
बन्धकता के अन्तर्गत तथा उत्तर प्रतिवध्य-प्रतिबन्धक-भाव में प्रतिबध्यता के 
gaia तत्सम्बन्धाव च्छिन्न अनुयोगिता से निरूपितत्व का प्रवेश अधिक होने से 
gaa प्रकार का गौरव दोष होता है। अनुयोगिता-तिरूपितत्व को छोड़कर प्रति) 
बध्य-प्रतिबन्धक--भाव की कल्पना करने पर ' संयोगेन WAM ' इस बुद्धि में 
“समवायेन गो अवृत्तिः यह बुद्धि भी प्रतिबन्धक मानती पड़ेगी । अतः प्रति- 
योगिता में उक्त अनुयोगिता-निरूपितत्व का निवेश आवश्यक है। मात्र प्रति- 
योगिता को सम्बन्धावच्छिन्न मानने पर उक्त अतुयोगिता-निरूपितत्व का निवेश 
नहीं करना पड़ता है । अत: अनुयोगिता को सम्बन्ध-विशष से नियमित न मात 
कर प्रतियोगिता को ही सम्बन्ध-विशेष से नियमित माना जाता है । 


अभाव-बैलक्षण्य प्रतियोगिता-वेलक्षण्य के अधीन होने से प्रतियोगिता के 
fag को छोड कर प्रतिवध्य-प्रतिबन्धक-माव को स्पष्ट नहीं किया जा सकता १ 

प्रतिबध्य-प्रतिबन्धक-भाव की व्यवस्था के लिये जिस प्रकार प्रतियोगिता 
को प्रतियोगितावच्छेदक से निरूपित माना जाता है ( जैसे पूर्व लेख में स्पष्ट किय 
जा चुका है) उसी प्रकार अनुयोगिता को भी अनुयोगितावच्छेदके धर्म से नियमित, 
माना जाता है। ' इस समय चबतरे पर गौ नहीं है. इस प्रत्यय में चबूतरे पर 
रहने वाले गौ के अभाव की अनुयोगिता चत्वरत्व धर्म से अवच्छिन्न होती है! 
भन्यया ' गो-शा्चा में गौ नहीं है” इस बुद्धि में भी चत्वर पर गौ है इस बृद्धि 
की प्रतिबन्धकता माननी पड़ेगी । इस प्रकार की कठिनाई से छुटकारा पाने के लिये 
उक्त अनुयोगिता को गो-शालात्व धर्म से नियमित माना जाता हूँ । 


“अनृयोगी ' शब्द के दो अर्थ होने से अनुयोगिता के भी दो अथ होते हैं। 


जब अभाव की अनुयोगिता का विचार किया जाता हैं, उस समय अतुयोगी शब्द 
को अर्थ अभाव का अधिकरण होता है, तथा सम्बन्ध की अनुयोगिता के विचार 


के समय इसका अर्थ सम्बन्धी मात्र होता है। 
प्रतियोगिता के समान ही अतुयोगिता को भी एक सम्बन्ध माना जाता है 
जाति-बाधको में प्रविष्ट “ असम्बन्ध ” की व्याख्या अनुयोगिता को सम्बन्ध माने 
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बिना सम्भव नहीं है। “ असम्बन्ध” समवायत्व और अमावत्तर दोनों को जाति 
मानने में बाधक होता है। यदि “ असम्बन्ध " का सामान्य अर्थ सम्बन्धका 
अभाव यह लें तो समवाय और अभाव इन दोनों में स्वरूपादि सम्बन्ध विद्यमान 
होने से वहाँ सम्बन्ध का अभाव नहीं रह सकता। अतः “ असम्बन्ध ” का ay 
प्रतियोगिता अनृयोगिता भन्यतर सम्बन्ध से समवाय का अभाव यह्‌ करना पड़ता 
है। वहाँ केवल प्रतियोगिता सम्बन्ध से समवाय का अभाव कहने पर आत्मा आदि 
में भौ प्रतियोगिता सम्बन्ध से समवाय का अभाव होने वे अतिव्याप्ति होती 
है। अतः “ असम्बन्ध “ की व्याख्या में अनुयोगिता का समावेश आवश्यक है \? 


कुछ लोग अभावत्ब को भी अनुयोगिता-रूष मानते हैं। यदि ' भाब- 
भिन्नत्व ' यह अभाव का लक्षण करें तो भावत्व-हूप विशेषण-ज्ञान न रहते पर 
“घट नहीं है यह प्रतीति नहीं होनी चाहिये । दूसरी बात यह है कि भिन्नत्व 
अर्थात्‌ अन्योन्याभाव अभाव,के लक्षण में अमाव प्रविष्ट होने से अन्योन्याश्रय दोष 
उत्पन्न होता है । अन्योन्यामाव {या भेद) के ज्ञात के बिना अभाव का ज्ञान नहीं 
होगा और अमाव के ज्ञान के बिना अन्योन्याभाव का ज्ञान नहीं होगा । तीसरी 
बात यह है कि उद्देश्यतावच्छेदक (अभावत्व) और विधेय-नभाव (भेद) दोनों 
एक होने से ' अभावो न भावः ' इस वाक्य से शाब्दबोध ही नही हय़ा! इसलिये 
अभावत्व को अखण्डोपाधि या अनुयोगिता -विशेष मानना आवश्यक है । अभावत्व 
को सबण्डोपाधि मानने में कोई प्रमाण न होने से अभावत्व को अवुयोगितारूप 


मानना हो उचित है, अन्यथा अभाव संकल्पना! की व्याख्या हो सम्भव नहीं 
हो सकेगी। ४ 


ध्वंसत्व भी अनुयोगिता-विशेष ही है।५ * जन्यत्वे सति अभावत्वम्‌ ' यह 
जो ध्वंस का लक्षण किया जाता है वह ठीक नही हैं क्योंकि ' गो ध्वंसवान्‌ 'इस 
प्रतीति में ध्वंस ध्वंसस्व अर्यात्‌ ध्वंस के रूप में ही प्रकार है, अभाव के ख्प में 
नहीं । अत; ध्वंस में रहने वाला प्रहारता का तिधामक , अवच्छेदक ) अभावत्व 
नहीं है । 

भेदत्व अर्थात्‌ अन्पोन्याभावत्व भी अनुयोगिता का द्वी एक प्रकार है।* 
“तादात्म्यसम्बन्धाबच्छिन्न प्रतियोगिताक अभावत्वम्‌ ' यह अन्योन्याभाव का लक्षण 
oe है परन्तु जो लोग सम्बन्ध को एक-प्रतियोगिक मानते हैं उनके 
मत में तादात्य सम्बन्ध नहीं है aa: भेद की प्रतियोगिता को तादात्म्य सम्बन्ध 
से नियमित नहीं कहा जा सकता । दुसरी बात यह है कि वृत्यनियामक सम्बन्ध 
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मे प्रतियोगिता नियमित नहीं होतो है। चूंकि तादात्ग्य सम्बन्ध वृत्यनियामक 
सम्बन्ध है अतः उस सम्बन्ध से प्रतियोगिता नियमित नहीं होती है। तोसरी बात 
यह है कि तादात्म्य सम्बन्ध से नियमित प्रतियोगिता वाला अभाव भी संयोगादि 
सम्बन्ध से नियमित अत्यन्ताभाव के समान अत्यस्ताभाव हो मान लें तो अत्यन्ता- 
भाव और अन्योन्पाधाव में कोई भेद नहीं किया जा सकेगा। अतः ध्वंसत्व के 
समान ही अन्योन्याभावत्व को अनुयोगिता-बिशेष मानना आवश्यक है । यह 

अनुयोगि-विशेष ही इतर अभावों से अन्योन्याभाव को विलक्षण सिद्ध करता है । 


' नित्य सम्बन्धः समवाय: यह समवाय का लक्षण करने पर स्वरूप सम्बन्ध 
में अतिव्याप्ति होती है। उसका परिहार करने के लिये सम्बन्ध के प्रतियोगि 
और अनुयोगि से भिन्न होते हुए जो नित्य सम्बन्ध है वह समवाय है ७ एसा सम- 
वाय का लक्षण करना पड़ता है। अतः प्रतियोगी और अनुयोगी-रूप स्वरूप 
सम्बन्ध में अतिव्याप्ति नहीं होती है । स्वरूप सम्बन्ध कहीं अनुयोगीरूप तो कहीं 
प्रतियोगी-रूप माना जाता है! जैसे, द्रब्यत्वाभाव का सम्बन्ध लाघव होते सें 
व्यत्मावरूप प्रतियोगिस्वरूप है, तथा घट का महाकाल के साथ जो कालिक 
स्वरूप-सम्बस्ध है वह अनुयोगी अर्थात्‌ कालरूप ही है। परन्तु अनुयोगिनिष्ठ ही 
सम्बन्ध होता है यह नियम स्वीकार करने पर द्रव्यत्वाभाव गुणादि अनृयोगी- 
निष्ठ होने से उसे सम्बन्ध मानने में कोई बाधा नहीं है। परन्तु काल को स्वरूप 
सम्बन्ध मानने पर उसमें अनूयोगीवृत्तित्व नहीं है, कारण स्व में स्व की निष्ठता 
प्रतीति के विरुद्ध है । अतः उक्त स्वरूप को अनृयोगिता-विशेष मानते पर उक्त 
नियम का बाध नहीं होता है। | 


सम्बन्ध के साक्षात्कार के लिये प्रतियोगि तथा अनुयोगि इन दोनों का 
साक्षात्कार कारण होता है । इसलिये सम्बन्ध को निरूपक जैसे प्रतियोगिता होती 
है वसे ही अनुयोगिता भी होती है। केवल प्रतियोगिता-निूपक सम्बन्ध का 
Wet नहीं होता है । 


अनुयोगिता का सम्बन्ध के रूप में भी व्यवहार आवश्यक है, जैसे जगदीश 
सिद्धान्तलक्षण ८ में ¦ दण्डिमान दण्डिसंयोगात्‌ ' इख स्थल में अव्याप्ति प्रदर्शित 
को है। यदि दण्डिसंयोग को समवाय सम्बन्ध से हेतु माता जाय तो यह असत्‌ हेतु 
होगा, कारण दण्डिसंयोग के आश्रय दण्ड में भी दण्डिसंयोग है। परन्तु वहाँ 
संयोग सम्बन्ध से दण्डि नहीं है । इसलिये अनुयोगिता सम्बन्ध से दण्डिसंयोग को 
ने पर सद्हेतुता की हानि नहीं होती है। अनुयोगिता सम्बन्ध से दण्डि- 
© SUS मो बा © 
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जब घट नहीं है ऐसी प्रतीति होती है तो उस प्रतीति में अभाव में घटवत्ता 
प्रतीत होती है। लेकिन अभाव में घट किस सम्बन्ध से प्रतोत होता है? संयो- 
गादि सम्बन्ध अभाव के साथ सम्भव नहीं है। इसलिये अभाव में जिसका अभाव 
है उस प्रतियोगिस्वरूप निरूपित अनुयोगिता सम्बन्ध से ही घटाश्रययता घटामाव 
में प्रतीत होती है। 


कुछ नेयायिक प्रतियोगि-भेद से प्रतियोगिता भिन्न मानते हैं जो कि बत- 
लामा जा चुका है | परन्तु न्याय में ऐसा भी मत मिलता है जो अनुयोगिता के 
एक होने से प्रतियोगिता को भी एक मानता है। इसके विपरीत अनथोगिता को 
भी प्रतियोगिता के समान ही कुछ नैयायिक प्रत्याश्वय में भिन्न मानते हूँ । ५ 


परन्तु प्राचीन नेयायिक अनुयोगिता आदि को सम्बन्ध नहीं मानते हैं। 
उनके मतानुसार जो सम्बन्ध होता है उससे बिशिष्ट बुद्धि अवश्य उत्पन्न होती है। 
वह्‌ मत्बर्थक प्रत्यय से व्यक्त होती है। घटवत्‌ भूतलम्‌ इस प्रकार की प्रतीति 
होती है; परन्तु किसी को भो घटवान्‌ अभावः इस प्रकार की प्रतीति नहीं होती 
है। अतः अनुयोगिता कोई सम्बन्ध नहीं है । घटाभावः इस प्रतीति में अनुयोगिता 
का प्रत्यय संसर्ग के रूप में न होकर प्रकार के रूप में होता है। ' घटो नास्ति 
कहने पर घटनिष्ठ प्रतियोगिता से निरूपित अनृयोगितावान्‌ अभाव प्रतीत 
होता है । 


परन्तु गदाधर १० ने अनुयोगिता को सम्बन्ध माना है क्योंकि हेत्वाभास के 
लक्षण में आयें ' यथाथं ' पद के पार्थक्य को प्रदर्शित करने के लिये दीघितिकार 
रघुनाथ ने 'पव॑तो निवंहिन , धूमो वन्हेः अभिधेयत्वमेयत्वस्य व्यभिचारी ' से भ्रम 
लेकर 'वहिमान्‌ धूमात्‌ घटो मेयात्‌ अभिधेयत्वात ' इस स्थल में अतिव्याप्ति 
प्रदशित को है। परन्तु अभिधेयत्व मेयत्व का व्यभिचारी है इसका अर्थ होता है 
“ मेयत्वाभाववद्‌वृत्ति अभिधेयत्वम्‌ । तथापि मेयत्वामाव अप्रसिद्ध होते से मेयत्वा- 
भावद्वृत्तित्व भी अप्रसिद्ध है । अतः उक्त भ्रम का ग्रहण सम्भव नहीं है। इस 


आपत्ति के समाधानां गदाधर ने अभाव में अनयोगिता-विशेष सम्बन्ध से मंयत्व | 


का भ्रम लिया है। तात्पयं यह है कि मेयत्वाभाव अप्रसिद्ध होने से उक्त भ्रम 
सम्भव न होने पर भी अनुयोगिता सम्बन्ध से अभाव में मेयत्व का भ्रम हो सकता 
है। मेयत्व प्रसिद्ध होते से उसका भ्रम सम्भव है; परन्तु मेयत्वाभाव शशशूग के 
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शाब्दबोध में भी एक पदार्थे में अपर पदार्थ का जो सम्बन्ध आकांक्षा का 
लक्ष्य होता हे उसमे अमेदातिरिक्त सम्बन्धों में प्रतियोगिता, अतयोगिता आदि 
का मी समावेश हैं। गदाधर के “ प्रतियोग्यनुयोगिभाव' कथन का तात्पर्य 
प्रतियोगिता और अनुयोगिता को पृथक्‌ रूप से सम्बन्ध मानते में है ।” 


दर्शन विभाग बलिराम शुक्ल 
पुणे विश्वविद्यालय पुणे-४११००७ 


टिप्पणियाँ 


१. शिवदत्त मिश्र; तथा च संपोगसम्बन्धावच्छिन्न गोत्वावच्छिन्प्रकारताः 
शालिबुद्धि प्रति संयोगसम्बन्धावच्छिन्नगोत्वावच्छिन्नप्रतियोगिताका- ` 
भाववत्तानिश्चयस्य प्रतिब्रन्धकत्वमिति भाव: सामान्यलक्षण व्याख्यायाम्‌ = 


२. शिवदत्त मिश्र; अभाववैलक्षाण्यं हि प्रतियोगितावेलक्षण्याधीनम्‌ । 
व्याप्तिपंचकस्य माथुरी व्याख्यायाम्‌ । 


३. दिनकर; असम्बन्धः प्रतियो गिताऽतृयो गिताऽन्यतरसम्बस्धेन सम- 
वायाभावः | न्यायसिद्वान्तुमुक्तावल्याः दिनकरी टीकाया, जातिबाधक- 
निरूपणप्रकरणे । 


४. दिनकर; भार्वाभिन्नत्वस्याऽभावत्वे भावरूपविशेषणज्ञानशर्‍्यकत्वे चटो 
नास्तीति प्रतीत्यनापत्तिः। एवमन्योन्याभावत्बस्याधावत्वगभस्याग्र 
वकतव्यतयाऽभावत्वस्यान्योन्याभा वत्व गर्भत्वे अन्योन्याश्रयापत्तिः, 
एवमभावखस्य भावमिन्नत्वूपत्वेऽमावो न भाव इति वाक्याच्छाब्द- 
बोधानपपत्तिश्च, उददेश्यतावच्छेदक विध्षेयोरेबयादिति । तस्मादडण्डो 
पाधिरनयोगिताविशेषोवाऽमावत्वमिति वदन्ति | त्पायसिद्धान्तुम्‌क्ता- 
वल्या: दिनकरी टीकायां, अभावनिरूपणप्रकरण। 


५. शिवदत्त मिश्र; अनयोगिताविशेषो fe stata, अखण्डोपाधिरिति 
यावत्‌, न तु जन्यत्वे सति अभावत्वम्‌ | तथा च गोध्वंसवात इति बद्धौ 
ध्वंसत्वेनैव ध्वंसस्य प्रकारतया अभावत्वैन ध्वंसस्या्रकारित्वादिति 

भाव जागदी न्तलक्ष णव्पास्यायाम्‌ । प. ११४ 
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| ६. जगदीश; भेदत्वं तु संसर्गविधया तादात्म्यावच्छिन्त प्रतियोगिताका- 
| भावत्वमनुयो गिताविशेषोवेत्याशयः। जगदीशो, सिद्धान्तलक्षणे 
७, रामरुद्र भट्ट; तथाच सम्बन्धणतियोग्यनृयोगिभिन्नत्वे सति नित्यत्वे 
सति सम्बन्धत्वं समवायणक्षणम्‌, अत: परतियोग्यनृयोग्यात्मकस्वरूप- | 
सम्बन्धे नातिव्याप्तिः । अत्र च द्रव्यत्वाभावादीनां लाघवात्‌ द्रव्यत्वा- | 
भावादिरेक एव सम्बन्धः घटादीनां महाकाले कालिकसम्बन्धो | 
लाघवादेक एव महाकाल इति स्वरूपसम्बन्धस्य क्वचित्‌ प्रतियोगिरूपता | 
क्वचिदनृयोगिरूपतेति विभागो बोध्य:। न्यायसिद्धान्तपुक्तावल्याः 
रामहद्री टोकायां, समबायनिरूपणे । 
८. शिवदत्त मिएर; अनुयोगितासम्बन्धेन वा दण्डिसंयोगस्य हेतुता बोध्या। 
जागदीशी, सिद्धान्तलक्षणव्याख्यायाम्‌ । : 
९. जगदीश तर्कालङकार; यद्यनुयोगिता प्रत्याश्चप॑ नातेव नत्वेकेति | ; 
मतम्‌। णागदीशोी, सिद्धान्तलक्षणे । 


१०. गदाधर भट्टाचार्य; किन्तु अभावांशेब्नुयोगिता विशेषसम्बन्धेन | 
साध्यस्य भ्रमत्वमित्येतादृशविशेषमादृत्य शिष्यव्युत्पादनायानेकविध्र 
भ्रमकथनम्‌ | गादाधरी, सामान्यनिरुक्तो प्रथमलक्षाणे | 

११. गदाधर भट्टाचार्य; व्यृत्पत्तिवादे. त 

हि 
र 
, 
र 
| | 
। आह, 
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प्रतिक्रिया 


परामर्श (हिन्दी, के सितम्बर १९८८ के अंक में श्री कामेश्वर राव ने 
अपने क्‍या ईश्वरकृष्ण निरीश्वरवादी थे?” नामक्र निबन्ध में एक महत्त्वपूर्ण 
ध्याख्या-सम्बद्ध समस्या उपस्थित की है। समस्या सांख्यकारिका की निरीएवर- 
वादिता- जो सर्वमान्य है- के सम्बन्ध में है। श्री. राव को कुछ कारिकाओं .को- 
उनके विचारानुसार-पढ़ने पर कारिकाकार सेश्‍वरवादी थे ऐसा लगता है। लेख में 
जिस ढंग से उन्होंने अपने विचार प्रस्तुत किथे हैं उस पर से ऐसा प्रतीत होता है 
कि वास्तव में श्री. राव संशयाकुल हैं ओर संचाई जानने के इच्छुक हैं। अपनी 
पुवमान्यता को कारिका पर थोपने का उनका इरादा नहीं दिखायो पडता । इसी 
कारण इस बिषय पर पारम्पारिक दृष्टिकोण को सयुक्तिक रूप से प्रस्तुत करने का 
यह प्रयास किया जा रहा है। आशा है कि यदि चर्चा की आवश्यकता शेष रही 
तो तात्त्विक चर्चा को निष्पक्ष भूमिका को श्री. राव आगे भी निभायेंगे ।. 


लेखान्तगत महत्त्वपूर्ण मुद्दों पर विचार करने के पूर्व दो-एक आवश्यक 

बातों का निर्वेश कर देना उपयक्त होगा । एक वात यह है कि ईश्वर की सत्ता 

स्वीकार करने की सांख्य दर्शन में उपर्वागत विश्व की व्यवस्था में कोई भी 

गुंजाइश नहीं है । प्रकृति स्वभावतः ही परिणामिनी-सदृश तथा विसदृश रूप में- 

या गुणक्षोभिणी है । जो कुछ कार्यविश्व की सृष्टि या आविर्भाव तथा प्रलय या 
तिरोभाव प्रकृति के द्वारा संपन्न होता है वह अपने आप ही होता है ऐसा सत्काय- 
वाद का मन्तव्य है। निमित्त कारण की भी प्रकृति को अपने कार्य के सम्पादनाथ 
आवशयकता नहीं हो सकती । पुरुष के भोगार्थं तथा अपवर्गाथ प्रकृति का विपरिणः 
मन क्रमश: अपने आपही घटित होता है ऐसा माठरवृत्ति का एतत्‌ विषयक उद्धरण 
इस प्रकार हे- 


ह (उक्त च-हस, पिव, मोद नित्यं, विषयातुपभुठज, कुद च मा शङकाम्‌ | 
Ms विदितं ते कपिलमतं तत्‌ प्राप्स्यसे मोक्षसोख्पं च ।'' 


xt 


परामशं (हिन्दी), वर्षे १०, अंक १, दिसम्बर, १९८८ 
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अर्थात्‌, भोग तशा अपवर्ग अपने क्रमानुसार घटित होंगे ही । उनके लिये fl 
किसी प्रकार के नियम, अनुशासन आदि के पालन की कोई जरूरत नहीं है। हा 
अतः यह स्पष्ट है कि प्रकृति को किसी बाह्य कारण या अधिष्ठान की किसी | २ 
भी कार्य के लिये अपेक्षा नहीं हो सकती । यदि ऐसी अपेक्षा भान भी लें तो ag BX 
कारण-ईएबर जैसा- प्रकृति की भोगोन्मु प्रवृत्ति का उपोदूबलन करेगा या अप- | 


वर्गोन्मुख प्रवृत्ति का ? इस प्रश्न का क्या सन्तोषजनक उत्तर होगा? इन वो 
प्रवृत्तियों में से किसी एक का हो चुनाव केवल प्रकृति का विचार करनेवाला | । 
ईएबर (या अन्य कारण भी । किस आधार पर करेगा? वास्तव में पुरुष को ही | 
ऐसे बाह्य अधिष्ठान की अपेक्षा हो सकती है । प्रकृति या चित्त के संस्कारचक्र से | 
आक्रान्त पुरुष उससे छुटकारा पाने के हेतु ईश्वर की कृपा की कामना कर सकता | १ 
है । नियमरूप योगाङग में ईश्वर प्रणिधान का समावेश तथा योगमार्गदर्शक आदि मि 
गुरू के रूप में ईश्वर का पुरस्कार योगदर्शन में शायद इसी कारण से किया गया 


है। प्रकृति के ईश्वराधिष्ठान की वात न ater ने कहीं बतायी है न योग ने ही at 
अपमायी है । he 
इसी कारण प्रकृति को प्रेरणा देना, उसे प्रकाशित करना जैसी बातें जो a 
श्री. राव ने अपने लेख में ईश्वर के सिपुर्द को हैं वे प्रकृति के विपरिणमन के fa 
लिये किसी भी प्रकार से अपेक्षित नही हैं। छ 
दूसरी जो बात नि्देशाह है वह यह है कि जीवात्मारूप पुरुष की परमात्मरूप uh 
पुरुष से स्वतन्त्र सत्ता यदि सांख्यकारिका-सम्मत-. किसी भी प्रकार- मान भी ति 
ली जाय तो भी वह परमात्मसत्ता के समान ही नितान्त निरर्थक साबित होगी । 
इस जीवात्मा को जन्म, मरणशील ऐसा लेखक महोदय ने मान लिया है। ऐसा "र 
जीवात्मा जो शरीर के साथ उत्पन्न होकर उसी के साथ नष्ट हो जाता है, क्‌ 
जिसका एक देह से अन्य दैहों में- इसी कारण-संसरण नहीं हो सकता, जिसके क 
| अपवर्ग की बात ही नहीं की जा सकती, इसी कारण जिसके भोगापवर्गाथ प्रकृति उ 
| की कोई क्रिया घटित नहीं हो सकती. ऐसे तत्त्व को चार्वाको के अनुसार ज 
जीवच्छरीर-हप ही मान लिया जाय तो क्या हर्ज है? खैर, अब श्री. राव कें या 
व्याहया-संबंधी कुछ आपत्तियों का विचार करे | fa 
TS २६८ पर उपस्थित की गयी आपत्ति बड़ी विचित्र है । विचित्रता का क 
कारण यह है कि १८ वी कारिका में पुरुष-वहुत्व-साधक जो युक्तियाँ प्रस्तुत की त्त 
गयी हैं उनका १९ वी कारिका में उह्लिण्टित पाँच पुरुषगत aut से कोई सम्बन्ध सि 


नहीं है । जनन, मरण आदि क्रियाओं का प्रतिनियम, अयुगपत्‌ प्रवृत्ति तथा 
तुण्यःविपर्येय ये (पुरुषनिष्ठ) हेतु पुरुष- बहुत्व-साधनाथं १८ वी कारिका में 
oe बताये गय हैं। इनका १९ वीं कारिका में प्रतिपाद्िता पुरुषगत सातव, कव्य 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri ton, lwar Ee 


आ by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
| प्रतिक्रिया - 88 


माध्यस्थ्य, अकतुत्व तथा द्रष्ट्त्व के साथ कोई भी सम्बन्ध है या दिखाई पडता है 
ये | हसा कहना धाष्टर्य का ही योतक होगा। यही नहीं, १९ वी कारिका के प्रारम्भ 
og 'तस्माच्च विपर्यासात्‌ ' यह जो वाक्यबण्ड है उससे यह अर्थ निकलता है कि 
पूर्वोक्त विशेषणों या युर्क्तियों के वेपरीत्य से ही sega कारिका में उपर्वाणत 
हि विशेषण प्राप्त होते हैं क्या ऐसी वस्तुस्थिति १८ वीं तथा १९ वीं कारिकाओं 


को परस्परानुविद्ध मानने से स्वीकाराह होगो ? अत्रैगुण्य के विपरीत कौनसा गुण 
री १९ वी कारिका में प्रतिपादित है ? अयुगपत्‌- प्रवृत्ति के विपरीत भी कौनसा गुण 
A | उल्लिखित पांच गुणों में से माना जाय ? 
से यदि पारम्परिक व्याख्या का अनुसरण करें तो ११ वो कारिका के साथ 
भा | !९वीं कारिका को जोड़ कर पूर्णतया परस्पर संगत अर्थ-दोनों कारिकाओ को 
दे | मिला कर--सरलता से प्राप्त किया जा सकता है। ११वीं कारिका में व्यक्त 
गा तपा प्रधान के छ. गुण या धर्म - त्रेगुण्प, अविवेकिता, विषयता, सामान्यता, 
i] अचेतता तथा प्रसबधमिता-उपर्वाणत है । इनका विपर्यास या निषेध करने पर 
क्रमशः केवल्य, माध्यस्थ्य, द्रष्टूत्व, बहुत्व, साक्षित्व तथा अकतृंत्व ये गुण प्राप्त 
i होते हैं। इनमें से बहुत्व या पुरुषबहुत्व का विस्तार से पूर्वतन १८ वीं कारिका में 
के विवेचन कर दिया होने से उसकी १९ वी कारिका में पुनरुक्ति नहीं की गयी है। 
“अस्य पुरुषस्य ' इस १९ वीं कारिका के पद में सन्निकृष्ट बोधक “अस्य aR 
प शब्द अव्यवहित पुर्वतत १८ वीं कारिकागत ' पुरुष ' पदार्थभूत जीव काही 
गी निर्देशक मानना युक्तिसंगत तथा व्याकरण के नियमानुरूप भी होगा। 


पृष्ठ ३६८ के पूर्वाध॑ में श्री. राव पुछते हैं कि “ अठारहवीं कारिका में 
“साध्य ', “सिद्ध ' हो गया । उसी के अन्य धर्मों की चर्चा करते समय पुनः “सिद्ध ' 
कहने की क्या आवश्यकता थो ? अन्य धर्म के समुच्चय के लिये ' विपर्यासात्‌ ' 
कहे बिना अन्य किसी शब्द का प्रयोग हो सकता था?” प्रश्‍न सही है, किन्तु 
उसका समाधान बिलकुल गलत है । अठारहवीं कारिका में बताये विशेषणों का 
भब कोई विपर्यास उन्नोसवी कारिका में उपर्वागत विशेषणों में नहीं हुआ है तब 
bis ११ वीं कारिकागत विशेषणों से ही सम्बन्ध रखता है यह तथ्य 
sae स्पष्ट हो जाता है । उन्नीखवीं कारिका में प्रतिपादित बातें ११ वीं 
व 2 के प्रतिपाद्य से सीधे निकृष्ट होतो हैं क्योंकि वहाँ aq स्परष्ठतया बतः 
h है कि पुरुष या जोव व्यवताव्यक्त से विपरीत धमंवाला है । अतः नये 

जीव मे साक्षत्व आदि सिद्ध करते की आवश्यकता नद्दी रह जाती । 


तीत ho ३६६ -३६८ में श्री. राव जीवात्मा को स्वयं जनन-मरणशील कहते 
पे हैं। यह अताव विस्मयजनक बात है। इस बात का हमने ऊपर निर्देश 
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किया है। जीव शरीर के जीवन, मरण आदि के प्रति नियम का नियन्त्रक है, ब 
कि स्वयं जीवन या मरणशोल । जैसा कि ऊपर बतलाया जा चुका है यदि शरोर 
के घर्म जीवगत मान लिये जायें तो जीव की स्वतन्त्र सत्ता मानने की कोई 
आवश्यकता नही रद्द जायगी | 

पृष्ठ ३५९ पर एक बिलकुल गलत बात बतायी गयी है । वह यह है कि ११ 
ay कारिका के ' व्यक्तं तया प्रधानं ' इस प्रथम पाद में आये ' प्रधान ' के स्थान पर 
' अव्यक्तं ? यह पद रखा जाने पर भी छन्दो रंग नहीं होता क्योंकि ' प्रधानं ' तथा 
«अव्यक्त ' इन पदों की समान पाँच मात्राये होती हैं। ऐसा कहते हुए श्री. राव 
यह भूल गये कि ' अव्यक्तं ' यह पद “तथा ' के वाद आने पर उसकी qaqa से 
सन्धि हो जायगी जिससे उसको एक मात्रा घट जायगी और इससे अनिवार्यतया 
छन्दोभंग हो जायगा जो ' प्रधान ' पद के प्रयोग से नहीं होता। और “प्रधान ' 
शब्द का जीव के अथं में प्रयोग कहीं भी दृग्गोचर नहीं होता, जबकि प्रकृति के 
अथं में उसका प्रयोग सर्वसाधारण है । 


किसी जमाने में सांख्य सेश्वर रहा होगा । परवर्ती ईशवरकृष्ण जसे विचा- 
रको ने ईश्वर के स्वीकार को अनावश्यक महसुस कर ईश्वर का परित्याग किया 
हो तो आश्चयं नहीं । यदि अनावश्यक तत्त्व का भी यें विचारक पुरस्कार करते 
तो इनके निचार दाशनिक्रों को स्वीकार्य नहीं हौते । 


“ अंफेक्शन ' _ नारायणशास्त्री द्राविड 
५७४/अ, प्रोफेससं कालोनी 
हनुमाननगर, नागपुर-४४०००९ 
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बान्दिवडेकर, (डॉ.) चन्द्रकान्त; सन्त ज्ञानेश्वर : जीवन और कार्य; 
वाणी प्रकाशन; नयी दिल्ली; १९८८; पृ. २८८; मूल्य : रुपये १२५।- 
(सजिल्द) 


प्रस्तुत कृति में सन्त ज्ञानेश्वर का जीवन-वत्त और कतृत्व आलोचित है । 
इसमें दो खण्ड हैं- प्रथम खण्ड में प्राय: ऐसे लेख हैं जो मराठी से अनूदित हैं; 
पर वे अत्यन्त गम्भीर हैं और उन्हें सम्पर्क-भाषा में आना ही चाहिये। द्वितीय 
खण्ड में अन्य मारतीय भाषाओं में ज्ञानेश्वर से सम्बद्ध क्या कुछ हुआ है और हो 
रह है उसका उल्लेख है । 


इस कृति से गुजरने के बाद जो समस्या पाठक के मन पर उमरती है वह 
उसके दाशंनिक पक्ष को लेकर विद्वानों के बीच चलनेवाला ऊहापोह है । संकलित 
निबन्धों में बड़ी गहराई के साथ विद्वानों के भिन्न-भिन्न पक्ष मिलते हैं। आधार 
है ज्ञानेश्वर की तोन प्रमुख कृतियां और कतिपय प्रकीणंक रचनाएँ । प्रकीर्णक 
रचनाएं तो सन्देह के घेरे में भी आती हैं; पर ज्ञानेश्‍वरी, अमृतानुभव और 
चांगदेव पासष्टी fata रूप से उनकी ही रचनाएं है। इस सन्दर्भ में तीन 
विकल्प बनते हैं- (१) उनका aga शांकर सम्मत है, (२) वह शांकर अद्वैत 
से भिन्न है, और (३) वह शाँकर अद्वैत को आत्मसात्‌ कर आगे बढ़ता है। 
संगतः यह भी कि उन पर नाथ-परम्परा का प्रभाव है ? क्या उन पर काश्मीरी 
शेवागम का प्रभाव है ? और फिर यदि यह प्रभाव है तो उनकी मूलवत्ति क्या 
है! वह भागवत हैं तो किस तरह के- वुन्दावनी या अपनी भूमि की पहचान रखते 
ष्र उछ ओर ? साथ ही यह भी कि क्या उनका लेखत, एक दार्शनिक का लेखत है 
ग रहस्थदर्शी सन्त की अपरोक्षानुभूति की सांकेतिक अभिव्यक्ति है । पद्य सें भी 


_ परामर्श (हिन्दी), वर्ष १०, अंक १, दिसम्बर, १९८८ पाऊ जाए 55 
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दार्शनिक अभिव्यक्ति होती है- पर इनकी रचनाओं की भाषा काव्यात्मक हो गयी 
है और यह अकारण नहीं है। उसका कारण है उनकी मूलभूत भक्तिपरक् वृत्ति । 
भवित-भाव-भरित सन्त अपनी अपरोक्षानुभूति को इदम्‌ इत्थम्भाव से व्यक्त कर 
ही नहीं सकता - ag दाशंतिक का काम है | दार्शनिक का एक पक्ष होता है जो 
बुद्धि- प्रसुत होता है और भक्त या रहस्यदर्शी की अभिव्यक्ति संगति को लाघ 
जाती है । बौद्धिक संगति की नीरन्ध्र लौह-शृंखला में उसको अपरिमेय रहस्यमय 
अनुभूति बांधी नहीं जा सकती । समाधि-भाषा अभिधा-भाषा नहीं होती। भगवान्‌ 
भागवत में इहते हैं । 


परोक्षवादा ऋषयः परोक्षं च मम प्रियम्‌ । 


साक्षात्कृतधर्मा ऋषि परोक्षावाद-ध्यामल भाषा बोलते हैं। उसका इदम्‌ 
इत्थम्‌ भाव से अर्थ कर लेना संभव नहीं । भगवान्‌ को भी यही प्रिय है। जो शग- 
वान्‌ को प्रिय होगा बही तो भक्त करेगा । सो, हम लोग अपनी बुद्धि के अनुरूप 
विचारों की संगति लगा सकते हैं । वह क्या कहते हैं यह तो वही होकर अनूभव 
किया जा सकता है-- कहा फिर भी नहीं जा सकता । यह तो हुई वास्त 
विकता- रहा ug कि बौद्धिक संगति लगाने वाले निबन्धकार कया 
कहते हैं ! 


इसके लिए उनकी मूल वृत्ति से प्रस्थान करना चाहिए । उनकी मूलवृत्ति है 
शक्ति । भक्ति ही उनका साध्य है । सवाल यह है कि माध्य भक्ति का स्वरूप 
बया है ? क्या वह्‌ अन्तःकरण की जड वृत्ति है? कदापि नहीं। इस रूप में वह 
स्वरूप- बोधात्मक ज्ञान से बड़ी HA होगी ? कैवल्य से बड़ी कंसे होगो ? वास्तव 
में शक्ति निविशेष ब्रह्मवाद में बन नहीं सकती; तब क्या द्वैतवादियों 
के सविशेषबाद में ही बनेगो ? कया कहा जाय? इसीलिये नाथसिद्ध 
कहते हैं -- 


ad वाउद्वेतरूपं वा aaa उत परं योगिनां शंकरं वा । 


जचन्धरनाथ के सिद्धान्तवाक्य का यह कथन है । नाथसूत्रा मे भी यही बात कही गई 
है। उन्होंने न तो da ओर ada में किसी को पूर्ण सत्य कह है और नही भ्रांति 
कह कर उसका परिहार किया है। उनका पक्ष यह है कि da और aaa दोतों का | 
सामरस्य न होने तक पूर्ण सत्य का साक्षात्कार संभव नहीं है। इसीलिए जो लोग | 
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जड और चेतन के मध्य विरोध मानते हैं, नाथसिद्धान्त की ओर से. देखने पर उन्हें 
भ्रान्त मानना होगा । इसी लिथे ज्ञानदेव जगत्‌ को मिथ्या नहीं कहते; हाँ अज्ञानियों 
को वह अन्यथा प्रतीत होता है । नाथों की दृष्टि से सिद्ध देह और आत्मस्वरूप के 
बीच कोई भेद नहीं हे- तभी तो उनका लक्ष्य पिण्ड-पद-सामरस्य है । निष्कर्ष यह्‌ 
कि नाथमत के अनुरूप परमसत्ता को एकान्ततः ' निर्विशेष ” या ' सविशेष ' नहीं 
कहा जा सकता । एकान्ततः निविशेष मानें तो भवित का स्वरूप नहीं' बनता और 
एकांततः सविशेष मानें तो अद्वेतभाव खण्डित हो जाता है। अतः नाथ चरमसत्ता 
की शक्ति भौर शक्तिमान्‌ का समरस रूप मानते हैं- शक्ति ही ' विशेष ' है, जो 
शांकर ब्रह्म से इनकी चरमसत्ता के स्वरूप को आगे बढ़ाती है। शंकर दक्ष अन्तः-- 
करण के शुद्ध वासनाहीन ज्ञानमार्गी थे, ज्ञानदेव द्रवशील अन्तःकरण के शुद्ध वासना# 
युक्त भक्तिमार्गी हैं। मधुसूदन सरस्वती ने दोनों का उत्तर हरिभक्ति रसायन में 
निरूपित किया है । शंकर को स्वरूप-बोध के बाद शुद्ध वासना के अभाव में स्वार- 
सिकी की वासना की चरिताथंता के लिए कल्पित भेदभूमि की आवश्यकता ही नहीं 
है। कहा गया है- 


“ga मोहाय बोधात्‌ प्राक्‌ जाते बोधे मनीषया । 
भक्त्यर्थंत कल्पितं हतं अद्वतादपि सुन्दरम्‌ '' 


स्वरूप-वोध से पूर्व का द्वैत मोहकारी होता है, परन्तु स्वख्पा द्वत -बोध के 

बाद भकत को अचरितार्थं वासना की तृप्ति के लिये कल्पित बोध अद्वेतभाव से भी 
पुन्दर होता है। ज्ञानदेव इस ज्ञानोत्तर भक्ति की भूमि पर अघिष्डित हैं। उनको 
चरमसत्ता शवित-शकितिमान्‌ का समरस-रूप है । यही चिदानन्दमयी शक्तिमान्‌ 
स्वरूपभूता शक्ति ही साध्य-भकिति है । यह रूप भाष्य-सम्मत शांकर aga में 
नही है। उन्हें ज्ञानमार्गी होने से- कंवल्यवादी होने से-' शक्ति तत्त्व के अनु- 
आवश्यकता नहीं है । अतः विरोध-अविरोध का सवाल ही नहीं है । 
पे यह्‌ कि ज्ञानदेव की साध्य-भक्ति के लिये नाथसंमत चरमसत्ता को ग्रहण 
करना पड़ता है, जहाँ स्वरूपभूत शक्ति और शक्तिमान्‌ का सामरस्य है, अद्दयभाव 
6 Se अद्वैत में दो का अभेद नहीं है. यहाँ शक्ति और शक्तिमान्‌ का 
की मे । अमृतानुभव में चरमपत्ता का यही रूप कहा गया है । यह शक्ति शंकर 

पाकी तरह जड़ भौर अ-स्वरूपभूत नहीं है । 


ie इत प्रकार चरमसत्ता के विषय में भाष्यकार शङकर के अद्वेत को ata कर 
me ति के अनुरूप शक्तित-शिव का ada ज्ञानेश्वर मानते हैं। इसी दृष्टि से वे 
A SAM का यही रूप 
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है । इस दृष्टि सै श्री. बिन्दा कंरन्दीकर, श्री. गो. नी. दांडेकर, डॉ. वि, रा 
करन्दीकर, डॉ. वा. ता. पंडित तथा तर्कतीर्थ लक्ष्मणशास्त्री जोशी के विचार 
“मननीय हैं । भाष्यकार शंकर के aga का यहां अतिक्रमण है, पर स्तोत्रकार शंकर 
के अद्वैत का नहीं । 
साध्य-पक्षा से उन पर माथनपन्थ का प्रभाव है, पर साधना भिन्न हैं। अत 
गन्तव्य का नाम;भी पृथक्‌-पृथक्‌ हो जाता है । नाथसिद्ध पिण्ड (देह) का पद 
(आत्मतत्त्व) से सामरस्य या एकीधाव करते हैं जबकि सन्त ज्ञानेश्वर या वार- 
करी ' शक्ति ' (भक्ति) से रसरूप विठुल-णबितिमान्‌-का आस्वाद लेते हैं। वहाँ 
एक ही तत्त्व आस्वाद्य, अ!स्वाद लेनेवाला तथा आस्ताद का माथ्यम वनता है, एक 
ही पबत से तराशे हुए ये भेद परमार्थतः भिन्न नहीं है । इसीलिये ' वारकरी ' 
घारा अलग हो गई । नाथ: प्राणसाधना और कायसाधना से अपना गन्तव्य पाते हैं, 
"वारकरी सोधे राजयोग परूना जाते हैं। 


Cl 


महाराष्ट्र की पहचान safaart और लौकिक मर्यादा के निर्वाह पर बल 
देने में है । यही कारण है कि महाराष्ट्र की भक्ति में वृन्दावनी राधा की जगह 
रुक्मिणी प्रतिष्ठित हैं। एकनाथ का भागवत दशम स्कन्ध पर नहीं, एकादश स्क 
पर आधारित है। 


वैसे तो इस पुस्तक में विचार के इतने बिन्दु हैं क्रि समीक्षा के नाम 
पर एक स्वतन्त्रा पुस्तक ही लिखी ज। सकती है । अभी तो पुस्तक का 
संस्पशे हुआ है a परन्तु इस प्रकार की क्षीणकाय समीक्षा में सब कहता 
1 कठिन है । 


| ४ दाशंनिक बुद्धि की भूमि पर संगति-भद्ध भाषा में अपने को व्यक्त करता है 
i जबकि रहस्यदर्शी सम्बुद्धि (Intuition) पर निर्भर करता है । इसीलिए उसकी 
। भाषा काव्यात्मक हो जाती है, उसके बोधमय और भावमय संपूर्ण व्यक्तित्व Re 
व्गळ्जना होने लगती है । वह अपने को माध्यम अनुभव करने लगता है। इसीलिए 
डॉ. व. दि. कुलकर्णी का विचार बिलकुल संगत लगता है। विशुद्ध कवि और हृद्य 
स्पर्शी भक्‍त कवि की काव्यस्वरूप बिषयक अवधारणा अलग-अलन होगी a हि 
` विशुद्ध काव्य के सन्दर्भ में “ रसात्मकं वाक्यं काव्यम्‌ '- जहाँ का रस विभावा 
` जड सामग्री से संचलित है । पर रहस्यदर्शी कवि का काव्य विशुद्ध बिदानन्दरय 


[ 200 रस का प्रकाशक BATS कुकी की, GUT बाह । | 
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खष्टरसात्मक वाक्यं काव्यं '-में तो ' स्पृष्ट ' कीं जगह ' मय! शब्द रखना चाहूंगा। 
gat परम्परा में गोस्वामी जी ने काव्य का स्वरूप अन्यथा ही बताया । कुन्तक 
कवित्व के लिए केवल * वक्रता ' wets, जबकि तुलसीदास भागवत चेतना का 


र्‌ होता आवश्यक मानते हैं-- 
; तिति विचित्र gala कृत जोई । 
i रामनाम बिनु सोह न सोई ॥! 
a ति ह of 
a इस कृति के द्वारा ज्ञानदेव विषयक चिन्तन का हिन्दी भाषियो को साक्षा- 
हौ छार करा कर डॉ. बान्दिबडेकर ने प्रशंसनीय कार्य किया है । हादिक 
के बधाइयाँ । 
| 1 
हैं, 
देवास रोड — रासमूति त्रिपाठी 
WaT (म. प्र.) 
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हो. राधाकृष्णन्‌ का आध्यात्मिक अस्तित्ववाद 


Ver च 


समकालीन भारतीय चिन्तको में डॉ. राधाकृष्णन्‌ का महत्त्वपूर्ण स्थान है । 
, समकालीन भारतीय aaa की विशेषता है- वेदान्त (aga) दर्शन की समसाम- 
प्र || पिक व्याख्या | इसकी व्याख्या राधाकृष्णन्‌ ने जिस “आधुनिक शब्दावली '? में की & 
| है, वह उन्हें “ मौलिक दार्शनिक ' की संज्ञा प्रदान करती है । उनकी मौलिकता का 
सबसे बडा प्रमाण पूवं और पश्चिम के दर्शनों का सामंजस्य है । इस सामंजस्य ने 
एक नए प्रत्ययवाद को जन्म दिया है, जिसे ' आध्यात्मिक अस्तित्वंवाद ' की संज्ञा 
थ || दीजासकतीहै। डी. एम्‌. दत्त के शब्दों में, “ राधाकृष्णन्‌ के दर्शन से ज्ञात 
होता है कि किस प्रकार पश्चिमी एवं पूर्वी विचार मिल कर समकालीन प्रत्यय- 
। वाद की एक नयी विधा को जन्म दे सकते हैं जिसमें एक गहन आध्यात्मिक तत्त्व, 
काह| उदार दृष्टिकोण, मानव-जाति द्वारा विकसित शाश्वत मूल्यों के लिए सम्मान 
| गौर मानव-सभ्यता के भविष्य के बारे में विश्‍वस्त आशावाद की विशेषताएँ विद्य- 
प्र) | मात्र हैं। ” २ 


fae दत्त के झनुसार आध्यात्मिक अस्तित्ववाद (या अस्तित्ववादी प्रत्ययवाद ) 
ul विशेषताएँ हैं- एक गहन आध्यात्मिक तत्त्व की स्वीकृति, उदार दृष्टिकोण, 
शाएवत मूल्यों का सम्मान तथा आशावाद । किन्तु इस प्रत्ययवाद की एक मुख्य 
१ विशेषता अस्तित्ववादी झुकाव भी है । राधाकृष्णन्‌ ने स्वयं स्वीकार किया है कि 

“में जिस ओपनिषदिक प्रत्ययवाद को स्वीकार करता हूँ, उसमें अस्तित्व- 


पाद पाया जाता है । इसलिए आस्तित्ववाद कोई नया दशेन नही 
।" २ 


फिर भी समकालीन (पश्चिमी) अस्तित्ववाद तथा औपतिषदिक प्रत्यय- 
अस्तित्ववाद में एक बिन्दु पर भिन्नता है । अस्तित्ववाद मनुष्य के आध्या- 
भके स्वरूप की खोज नहीं करता, जबकि भौपनिषदिक प्रत्मयवाद में मनुष्य की 

"मात्मिक अस्मिता की तलाश होती है। राधाकृष्णन्‌ ने भी मानव की इसी | 


_ परास प्र i ब, १९८९ 
रा (हिन्दी) वे १७, दी inl See Haridwar 
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| 
अस्मिता को तलाशते का प्रयास किया है। परन्तु वेदान्तिक (अद्दैती) प्रत्ययवाइ | 
की तरह मानव के भौतिक जीवन को झुठला नहीं दिया है । अस्तित्ववाद ने मानव | 
के इहलौकिक या भौतिक अस्तित्बवाद को ही अपने दर्शन का केन्द्र बनाया है। 1 
राधाकृष्णन्‌ ने मानव के इस अस्तित्ववाद को स्वीकार कर भी इसकी सर्वोच्चता | 


को नकारा है। उनकी दृष्टि में अस्तित्ववाद का अर्थ ' जीवन द्वारा मानव की तीर्थ 
यात्रा का एक पड़ाव ' है । ४ मनुष्य को ईश्वर होना है । ईश्वर सत्‌ और पूर्ण है। 
मानव का सत्‌ और उसकी पूर्णता ईश्वर है । यही हे मानव का वास्तविक 
अस्तित्व । इसी अस्तित्व की सर्वोच्चता राधाकृष्णन्‌ के दर्शन में 
निहित है। 


(२) 


अस्तित्ववाद का शाब्दिक अर्थ है ag सिद्धांत जो ' है ' अर्थात्‌ सत्‌ को ही 
यथार्थ समझता है । “है ' या सत्‌ का संबंध मानव-अस्तित्व से लगाया जाता है। 
मानव की सत्ता यथार्थ है, सत्य है । इसे झुठलाया नहीं जा सकता | इसलिए 
अस्तित्ववाद, जैसा कि द न्यू एन्साइक्लोपीडिया ब्निटेनिका में कहा गया है 
दर्शनों का एक परिवार है जो विश्व में मानवीय अस्तित्व की व्याख्या में तत्पर है, 
जो मानवीय सत्ता की मूतंता एवं समस्याग्रस्त प्रवृत्ति से संबंधित है तथा जो 
ऐतिहासिकता से निश्चित ad स्थिति में व्यक्ति को देखता है। " द रण्डम 
हाउप्त डिक्शनरी आफ द इंग्लिश aa में अस्तित्ववाद को एक आन्दोलन 
बतलाया गया है जो मनुष्य के उत्तरदायित्वों एवं स्वतंत्रता तथा उसके आत्म- 
निर्णय पर जोर देता है । ५ लेसी के अनुसार अस्तित्ववाद वह आंदोलन है जो 
मानव को सत्‌ के रूप में देखता है और इस सत्‌ की प्राप्ति के लिए मनुष्य को 
संघर्ष करना पडता है। ४ dad ही अस्तित्व का मूल है। संघर्ष की उत्पत्ति निराशा 
ओर संत्राब से होती है। इसलिए निराशा और संत्रास का होना अस्तित्व की तलाश 
के लिए अनिवार्य शते है। ८ 


राधाकृष्णन्‌ ते भी स्वीकार किया है कि मानवता के समक्ष दो ही विकल्प 
रह गये हैं- स्वतंत्रता एवं विवेकपूर्ण सहयोग अथवा भय, अविश्वास तथा ईष्या- ` 
पुण संघष । ५ आज हमारे समक्ष दूसरा ही विकल्प उपस्थित है । हमने पहला 
विकल्प भुला दिया है जो हमारी अस्मिता है, हमारी वास्तविक पहचान है । स्वत" _ 
` त्रता और विवेकपूर्ण सहयोग ऐक्य की स्थापना करता है । ऐक्य ही सत्‌ है । ad 
`= अस्तित्व है । इस अस्तित्व तक पहुंचने की सीढ़ी तो ' न-कुछ ' ही है । ' नन 4 
ae THY रि AS के CAR RA PTAA AA ने 
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इः | होतेवाली शून्यता है। शून्यता क्षा बोध इस भाव में है कि ” में वह नहीं हुं जो 
ब | हू में वह नहीं हूँ जो मुझे बनना है । ” ' न होने ' का यह अहसास निराशा और 


! | gaa ही है। इसी निराशा और संत्रास से ' होने ' की प्रेरणा मिलती है। aa: 


4 सत्‌-असत्‌, अस्तित्व-अनस्तित्व एक दूसरे के विरोधी नहीं हैं; बल्कि एक दूसरे में 
| निहित एकतत्त्व ही हैं। 
हे उपनिषद्‌ में भी कहा गया है कि असत्‌ सत्‌ से अलग नहीं, वरन्‌ सत्‌ में ही 


निहित है । सत्‌ भी असत्‌ से पृथक्‌ नहीं है, वरन्‌ असत्‌ की ही अभिव्यक्ति है । 
मृत्यु या भूख असत्‌ ही है। इस असत्‌ या “न होने की छटपटाहट में ही ' होने ' 
की चाह प्रकट होती है, और यह चाह जल, पृथ्वी, अग्नि आदि भौतिक पदार्थो | 
का निर्माण करने के साथ-साथ आध्यात्मिक सत्‌ का भी निर्माण करतों है | "० 
ह भारणि के अनुसार सतू अपनी इच्छा से भौतिक पदार्थो के साथ-साथ असत्‌ का 
| भी निर्माण करता है । ५१ दरअसल आध्यात्मिक दृष्टिकोण से, विशेषकर वेदान्त 


ए की दृष्टि से, असत्‌ भौतिक पदार्थ ही है । परन्तु राधाकृष्णन्‌ की दृष्टि में भातिक 

है! पदार्थ भी सत्‌ हे । सत्‌ भार असत्‌ का विवाद व्यर्थ है 'यदि सत्‌ में असत्‌ न हो 

fi याभसत्‌ में सत्‌ न हो तो न तो असत्‌ की न ही सत्‌ की उत्पत्ति हो 

i सकती है। वस्तुतः सत्‌-असत्‌ दोनों ही एक निरपेक्ष आध्यात्मिक dea में समाहित 

म हैं । बह एक तत्त्व ब्रह्मा या ईश्वर है । तात्त्विक दृष्टि से ag ब्रह्म है, धामिक दृष्टि 

न से ईएवर है। 

i राधाक्कष्णन्‌ के अनुसार मनुष्य की आन्तरिक प्रकृति ब्रह्म या ईश्वर ही है । 
1 मनुष्य होने का तात्पर्ये है ईश्वर या ब्रह्म होता । यही मनुष्य की पूर्णता है, उसका 
if. वास्तविक अस्तित्व है । अस्तित्ववाद की दृष्टि में मानव-अस्तिएव ईशवर या ब्रह्म 
श. नहीं है; वह्‌ स्वथं पूर्णं अस्तित्व है । परन्तु उसने वस्तुनिष्ठता एवं वेज्ञानिकता के 


भाल में फंसकर, तक या बृद्धि के आगोश में गिर कर अपनी अस्मिता ही खो दी 
हे । हीगेल के निरपेक्ष प्रत्ययवाद ने मनुष्य को बुद्धिगम्य बना डाला है । सम्पूर्ण 
विश्व बुद्धि या ठक के परे कुछ नहीं । बुद्धिगम्य विश्व में मानव को स्वतंत्रता, 
उसका उत्तरदायित्य निरपेक्ष बद्धि में आकर सिमट जाता है । ऐसी स्थिति में 
भातव कहीं नहीं होता, केवल बद्धि की विलास-क्रीडा और मानव की विनाश 
शोला ही देखने को मिलती है । तर्कणा या वैज्ञानिक युग का सबसे बडा 
अभिशाप नरसंहार ही है । यद्ध की बिभीषिका अस्तित्व को हरने की 
चाल है । ga चाल को नाकामयाब करने हेतु अस्तित्ववाद का 
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होगेल ने अस्तित्व को समाप्त कर सार को जन्म दिया है । उसके अनुसार ' 
सार ही प्राथमिक है । सार का अनुवर्दी अस्तित्व है । परन्तु अस्तित्ववाद सार को 
अस्तित्व का अनुवर्ती मानता है। नॉशिया उपन्यास में कहा गया है कि “ मानवः 
अस्तित्व की निरथंकता से उत्पन्न अरुचि या अकुलाहट इस बात को माँग करता है 
कि मनुष्य अपने को सार प्रदान करें 1” १२ 


सार प्रदान करने के लिए मनुष्य को अपने ही अन्दर झांकना पड़ता है। उसे 
मल कामता, प्रारंभिक योजना एवं प्रामाणिक अस्तित्व की तीन सीढ़ियों से होकर 
TAA पड़ता है। ये तीनों ही मनुष्य की चेतना में ही निहित हैं। इसलिए य 
व्यक्तिनिष्ठ हैं। दुसरें शब्दों में, यें तीनों मनुष्य की आँतरिक प्रकृति ही है। मूल 
कामना का Tess है कि मनुष्य मौलिक रूप सें ईश्वर बनना चाहता है। किन्तु 
ara की दृष्टि में यह असम्भव है। पर कीकंगादं एवं अन्य ईश्वरवादी अस्तित्व- 
वादी इस संभावना से इन्कार कहीं करते । भासेल के अनुसार ईश्वर का अस्तित्व 
मानव-अस्तित्व में अंतर्ष्याप्त है। ईश्वर और मानव का सम्बन्ध “ मैं-तू ” का 
पारस्परिक सम्बन्ध है।? * कोकंगाडं की मान्यता है कि ईश्वर मनुष्य की अंतरात्मा 
से भिन्न कुछ नहीं ।' ४ इसलिए मनुष्य ईश्वर बनने की कामता करता है। इसका 
तात्पयं मानवनिरपेक्षा ईश्वर से नहीं हैं; वरन्‌ पूर्ण मानव से है। कीकेगाद के 
शब्दों में “ वह व्यक्ति जो वास्तव में अस्तित्ववान्‌ है, पुर्ण मानव है। उसके समान 
कोई दुसरा नहीं, फिर भो वह एक सामान्य मानव है।”१७ इन शब्दों से स्पष्ट 
है कि अस्तित्व का तात्यये पुणं मानव बनने से है। 


राधाकृष्णन्‌ भी चाहते हैं कि आजका मानव, जो निराशा, संत्रास अशात्ति/ 
कलह का जीवन जी रहा है, पुणं मानव बनने का प्रयास करे । आज यनुष्य को 
[जिन वस्तुओं को आवश्यकता है, ag है-चेतना में परिवर्तत, एक आन्तरिक 
विकास तथा समझ में परिवर्तन । १६ संक्षेप मे, मानव को अपने समग्र जीवन कां 
ज्ञात होना चाहिए । समग्र मानव हो वास्तविक मानव है; और यह ब्रह्म या 
ईश्वर के अतिरिक्त अन्य नहीं । 


पूर्ण मानव या ईश्वर बदने के लिए प्रयास करना पड़ता है । प्रयास कै लिए 
योजना बनानी पड़ती है जिसे सार्त्र ने ' प्रारंभिक योजना? की संज्ञा दी है। 
मानव-प्रकृति का निर्माण उसके योजनाबद्ध प्रयास से होता है । मानव-मन al 
अकुलाइट, बेचैनी, उसका dona, उसकी निराशा उसे gah लक्ष्य या आदर्श की 
ओर ले जाती है। आदश से हट कर मनुष्य कुछ भी नहीं कर सकृता। आदर्शे ही 
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किया है कि “ यदि मतृष्य का जीवन नक्ष्यविहीन है, तो भी ag कोई-त कोई 
सप्त पाल लेता हैं। यह स्वप्न ही उसके जीवन की आशा है जिसकी अस्वोकृति 
उसके जीवन का अन्त है।” १७जीवन का अन्त न केवल मानवीय अस्तित्व का 
अस्त है वरत्‌ समस्त संसार एवं आध्यात्मिकता का भो अन्त है । अध्यात्म भोर 
धर्म मातव-अस्तित्व के परे नहीं हैं । अध्यात्म भौर धमं, राधाकृष्णन्‌ के अनुसार, 
` मानव का अन्तर्भूत स्वभाव है। यह स्वभाव ही प्रामाणिक अस्तित्व है, जिसका 

- कई अस्तित्ववादियों ने ईश्वर से तादात्म्य किया है । राधाकृष्णत्‌ ने भी इसे ईश्वर 
| maa) स॒ज्ञा दी है। 


मार्सेल के अनुसार मनुष्य को स्वतन्त्र रूप से मूल्यांकन, fata और चयन 

करने का अधिकार हे । इस चयन में ईश्वरीय प्रकाश से, जो मनुष्य के भीतर स्पष्ट 
रूप से रहता है, मार्गनिर्देश प्राप्त होता है। एक बार स्वतन्त्र खप से अपनी 
मानव-स्थिति स्वोकार कर लेमे पर मनुष्य के सारे कार्य उसके समग्र अस्तित्व से 
ग्रथित हो जाते हैं । उसी समग्रता में व्यक्ति की प्रामाणिक स्वतंत्रता उपलब्ध होतो 
है ओर उसी में उसका पूर्ण मानव-स्वरूप भी निर्मित होता है। १€ यह पूर्णता ही 
प्रामाणिक अस्तित्व है, जिसे स्वतन्त्रता के अमाव में नहीं पाया जा सकता। सात्र 
को भी मान्यता है कि मनुष्य के स्वतस्त्न चयन से ही प्रयोजन उत्पन्न होता है । 
वस्तुतः चयन करने के लिए मनुष्य स्वतन्त्र है । यही स्वतन्त्रता प्रामाणिक अस्तित्व 
है। यास्पसँ के अनुसार “ मनुष्य वस्तुतः जो कुछ है उसे पा लेना ही प्रामाणिक 
अस्तित्व की प्राप्ति है। इसी भस्तित्व में निर्णयात्मक चिन्तन सम्भव है। सनुष्य 
एकान्त में विचार करते हुए अपने सम्पूर्ण व्यक्तित्व से सहसा किसी सत्य पर 
पहुंच जाता है । इसी समय उसका प्रामाणिक अस्तित्व व्यक्त होता है। ** 

न यास्पस ने जिस सत्य का उल्छेख किया है, वह ईश्वर के अतिरिक्त अन्य 
Tél है। इश्वर, जो पुर्णता है और जो मानव में अन्तर्भूत है, प्रामाणिक अस्तित्व 

। इसी अस्तित्व की तलाश मनुष्य को रहती है। यह मनुष्य का वास्तविक 
अस्तित्व हे । इस अस्तित्व के पश्चात्‌ ही सार की प्राप्ति होती है । कीकेंगाडे ने 
अर का तात्पये आत्मपरता से लिया है, और आत्मपरता का अथे स्वतन्त्रता तथा 
उत्तरदायित्व है । २० स्वतन्त्रता तथा उत्तरदायित्व अस्तित्व के बिना असम्भव है। 
पत; अस्तित्व सार का पुवगामी है । परन्तु राबाकृष्णन्‌ की दृष्टि में अस्तित्व 
डि We अभिन्न हैं; उसमें न कोई पूरवंगाभी है न कोई अनुगामी । ये परस्पर 

शत हैं। मानव का आध्यात्मिक/धामिक स्वरूप ब्रह्म/ईश्वर का स्वरूप है । 
सै सनुष्य का सार है, और मनष्य ब्रह्म का अस्तित्व । एक के बिता दूसरा 
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नहीं हो सकता । कह गयां है कि “ संसार ईश्वर के लिए उसी तरह अनिवार्य है 
जिस तरह ईश्वर संसार के लिए Jr"? ? संसार में मनुष्य भी है। अतः मानव- 
अस्तित्व ईश्वर या ब्रह्म के लिए उतना ही आवश्यक है जितना मानव के लिए 
ईश्वर या ब्रह्म का होना । वस्तुतः “ आत्मा को छोड़ कर ऐसी कोई भो वस्तु नहीं 
है जिसे हम अपने अनुभव या ज्ञान में निविशेष या सत्य कह सकें । संसार में जो 
कुछ है वही है, समस्त मूल्य और समस्त सत्ता सब वही है।” २२ उपनिषदों में 
भी आत्मा को ही सत्य माना गया है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में कहा गया है कि 
' आत्मैव इदम्‌ सर्वम्‌ '। (८: २५: २) बुह॒दारण्पक उपनिषद्‌ में भी “ इदम्‌ सवंम्‌ 
आत्मा, अयम्‌ आत्मा ब्रह्म ' का सूत्र पाया जाता है। (२.४. ६/२. ५. १९) 
प्रारंभ में केवल आत्मा ही था । यही आत्म संसार के रूप में व्यक्त हुआ । व्यक्त 
आत्मा विश्व है, अव्यवत आत्मा ब्रह्म है। अतएव सम्पूर्ण अस्तित्व (मानव- 
सहित) ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कोई सत्ता नहीं है। चकि मानव-अस्तित्व ब्रह्म 
है, अर्थात्‌ वह्‌ आध्यात्मिक है। मनुष्य का मूल उद्देश्य या प्रयोजन अपने आध्या- 
त्मिक स्वरूप को पाना है। यही उसके जीवन का चरम लक्ष्य होना चाहिए। 
राधाकृष्णन्‌ के शब्दों में, “ मनुष्य के अन्तर में हम एक अतिमानव बनने की 
गुप्त प्रवृत्ति को सक्रिय देखते हैं । मनुष्य की नियति इस गुप्त arate को ही 
जीवन में अभिव्यक्त करना है।” २२ 
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अतिमानव बनने की आकांक्षा का तात्पर्य ही है कि मनुष्य अपनी पूर्णत 
चाहता है। यह तभी सम्मव है जब मनुष्य को यह अनुभूति हो जाय कि “ उसके 
भीतर एक विश्वव्यापी सत्ता काम कर रही है।” यह अनुभूति एक गहन आध्या: 
त्मिक तत्त्व की स्वीकृति प्रदान करती है। इस अनुभूति की प्राप्ति के लिए 
मनुष्य को प्रयत्न करना पड़ता है। वह अपनी अच्छाई को अपने से एक अधिक 
बड़ी सत्ता में पाता हे । “ वह अनुभव करता है कि उसकी सलण्डता का इलाज 
तभी हो सकता है जबकि ag समग्र समष्टि के प्रति आस्थावान्‌ हो । जीवन की 
पूर्णता का अथं है समग्र की सेवा। इसलिए ag मूल्यों की प्राप्ति के लिए उद्योग 
करता है, आदर्शो का निर्माण करता है और एक एकवा एवं सहस्व रता के संसार 
की रचता के लिए संघर्ष करता है।” २४ वस्तुतः मनुष्य का अस्तित्व समष्टि में 
ही निहित है। किन्तु इसका तात्पर्य यह नहीं है कि व्यक्ति का कोई निजी 
अस्तित्व न हो । दरअलल व्यक्ति और समष्टि दोनों ही एक दुसरे में निहित 
हैँ एवं एक दूसरे से स्वतन्त्र भी हैं। सात्र ने कहा है कि मनुष्य जो कुछ अपने लि 
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चयन करता है, TE सम्पूर्ण समाज के लिए होता है । बीइंग अँण्ड नथिगनेस में 
कहा गया है कि“ अपने- लिए- सत्‌ का उत्तरदायित्व संसार में वहाँ तक फेला है 
हाँ तक मनुष्य का वास है । इंसीलिए अपने-लिए-सत्‌ व्यथा में अपने को पह- 
चानता है। ” २५ मनुष्य अपने अस्तित्व को तब तंक नहीं पा सकता, जब तक कि 
ag अपने साथ-साथ दूसरों की व्यथा का अनुभव न करे । इसलिए राधाकृष्णन्‌ 
का सुझाव है कि मनुष्य को ज्ञात, कला, नैतिकता और धर्मे जैसे साधनों को अप- 
नाना चाहिए; क्योंकि इनमें ही मनुष्य एक आध्यात्मिक बिरादरी तथा एक ऐसे 
राज्य के सदस्य के रूप में अपने लक्ष्य की पूति करता है जिसमें प्रत्येक व्यक्ति 
समष्टि में व्याप्त है और समष्टि भी किप्ती-न-किसी रूप में प्रत्येक व्यक्षित में 
व्याप्त है। ९६ राधाकृष्णन्‌ ने न केवल मनुष्य को वरन्‌ समस्त विश्‍व को ही 
आध्यात्मिक माना है । इसलिए हमारा समाज भी आध्यात्मिक है। आध्यात्मिक 
समाज बिखराव का नहीं, एकल का होता है । यह वितृष्णा और Sat का नहीं, 
प्रेम भौर सहृदयता का होता है । अस्तित्ववादियों ने भी समाज में प्रेम आर सहू- 
दयता की तलाश करता चाहा है, पर उनके लिए समाज आध्यात्मिक नहीं है। 
समाज का स्वरूप भौतिक ही है, क्योंकि मानव-अस्तित्व, जो स्वयं भातिक है, से 
निर्मित समाज आध्यात्मिक नहीं हो सकता । कोई ऐसी सत्ता, जो मानव-अस्तित्व 
के परे हो, अस्तित्ववाद को मान्य नहीं । इसलिए अस्तित्ववाद का स्वरूप व्यक्ति- 
तिष्ठ है। व्यक्तिनिष्ठता के बावजूद मानव की सामाजिकता लोप नहीं होती। सात्र के 
उपयुक्‍त कथन से यह बात स्पष्ट होती है। चूंकि सात्रै अनीशवरवादी है, इसलिए 
उसने मनृष्य के भीतर ईश्वर को नहीं बिठाया । उसके अनुसार मनुष्य अपने में 
सत्‌ है अर्थात्‌ वह जैसा है वही सत्य है । पर कोकेंगार्ड (जो ईएवरवादी है) के 
अनुसार ईएवर की सत्ता भी मनुष्य के अन्तरतम में विद्यमान है। यह न तो संसार 
से ऊपर किसी स्थान में बैठा है और न ही कही बाहर से मनुष्य को सहायता 
पहुंचायेगा । अर्थात्‌ मानव अस्तित्व के परे ईश्वर नहीं है। इसलिए यास्पसं HEAT 
है कि “ संसार ' दासीन ' है जो हमारे सामने वस्तुओं के निश्चित रूप में आता 
। मै स्वयं दासीन हु जहाँ तक में अनुभूतिसत्ता हृ । ” १” अनुपूतिसत्ता का 
Wed हे अस्तित्व को अर्थात्‌ वास्तविक स्वरूप को पहचाननेवाला । मनुष्य ही 
ह्‌ सत्ता हे । उसकी वास्तविकता उसकी स्वतंत्रता है । “न-कुछ ' से ' कुछ , 
बनता स्वतंत्रता है । यह * कुछ ! ईश्वर है अर्थात्‌ ईश्वर बनना स्वतंत्रता है | 
Raley स्वतंत्रता और ईश्वर में अन्तर नहीं है। ईश्वर पूर्ण हे । ईश्वर की पुर्णता 
AWA की पूर्णता है । पूर्णता ही उसका अस्तित्व है । ईशावास्य उपनिषद्‌ में जिस 
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नहीं । उपनिषदों के अध्यात्मवाद का मुख्य उद्देश्य मानव-अस्तित्व की तलाश ही a 
रहा है । ब्रह्म, पुरुष, ईश्वर आदि के रूप में मनुष्य को ही ढूंढने का प्रयास उप. 
निषदों में है । मनुष्य को ढूँढने का तात्पर्य है कि मनुष्य के धामिक-नैतिक मृत्यो | ६ 
का स्मरण करना, जो उसके अस्तित्व को कायम रखते Zi धामिक-तैतिक मह्यो | 

र 


का ऱ्हास या विस्मरण विज्ञान एवं भौतिकता की देन है । यह सत्य है कि विज्ञान 


ने हमें काफी सुविधाएँ उपलब्ध करायी हैं, परन्तु अशांति और बिखराव भी पैदा | : 
किया है । मनुष्य के हाथ में विनाश की ऐसी शक्ति आ गई है कि यह विश्व के | : 


दो-तिहाई हिस्सों को मात्र एक बटन दबाते ही समाप्त कर सकता हे । आज 
संपुर्ण विशव भौतिकता, यांत्रिकता में फंस कर ad को भो विकृत कर चुका है। न 
धमं का राजनीतिकरण मानव के शाश्‍वत मूल्यों का जबर्दस्त पतन है । राजनीति 2 
से समन्वित होकर धर्म भौतिकवाद की एक उपजाति हो गया है । २८ किन्तु धर्म > 
भौतिकवाद की.परिधि में ही सीमित नहीं है । वह राजनीति का विक्त शस्र नहीं 
है । वह मानव-जोवन की आदर्श संभावनाओं की खोज का एक प्रयास है । निर- 
थंक, अहुंकारपुर्ण और क्षुद्र मनोभावताओं के अव्यवहित दबाव से मुक्ति के लिए 
एक साधना है । वह मानव-प्रन की एक स्वतंत्र क्रिया है, जो सर्वथा पृथक्‌ और 
असाधारण है और जिसका एक स्वतंत्र रूप है। ag एक आश्यंतर और व्यक्तिगत 
चीज है जो सब मूल्यों का एकीकरण और सब अनुभवों का संघटन 
करती है । अतः धमं समग्र यथार्थं सत्ता के प्रति समग्र मानव की प्रतिक्रिया 


है। २५ 


समग्र यथार्थे सत्ता ईश्वर है । वह स्वतंत्र एवं पूर्ण है । वह ज्ञान, प्रेम और 
शुभ है । वह बिचार की अमूर्त मांग ही नहीं” वरन्‌ एक मूर्ते यथार्थता है जो धर्म 
को मांग को संतुष्ट करता हे । इसलिए राधाकृष्णन्‌ कहते हैं कि आध्यात्मिक मूल्यों 


की अभिव्यवित ईश्वर की अभिव्यक्ति या मानवीय क्षामताओं की पूर्ति के रूप में 
देखी जा सकती है। ३० 


समग्र मानव को प्रतिक्रिया का तात्पर्य है कि मनुष्य अपने अस्तित्व को पा 
ot का प्रयास करता है । यह प्रयास सामाजिक एकता का ही sfaedt अभिनय 
है । प्रत्येक मनुष्य आध्यात्मिक है, इसलिए उतमें ऐक्य है । यह ऐक्य ही उसका 
अस्तित्व है । इसलिए धर्म की परिभाषा देते हुए कहा गया है कि “ धर्म सामा- 
जिक्र एकता का ठोस बन्धन है । ११ यह सामाजिक एकता को ही भिन्न-भिन्न 
` करनेवाला, सामाजिक कुव्यवस्था फैलाने वाला, मनष्य में अलगाववादी प्रवृत्ति 
` अन्मनेवाला नहीं होता । यदि कोई धर्म ये सारो प्रक्रियाएँ अपनाता है, तो वई | 
` धम नहीं है । धर्म में प्रेम, भ्रातृत्व का तत्त्व अन्तनिहित है । प्रेम और ag | 
[ In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


डॉ. राधाकृष्णन्‌ का आध्यात्मिक अस्तित्ववाद ११५ 


का उपगम सहिष्णुता और सहयोग है । प्रेम, भ्रातृत्व, सहिष्णुता और सहयोग की 
भावना तभी आ सकती है जब हम समझें कि हम ईश्वर की संतान हैं | अतएव 
ईश्वर के प्रति आत्मसमपंण भी धर्म का एक मुख्य तत्त्व है । ईश्वर ही हम में 
विश्वास, प्रेत, NET और आत्मसपंण की भावनाए पैदा करता है। वह एक 
जीवन्त सत्ता है । राधाकृष्णन्‌ कहते हैं कि “ हर सच्चे धर्म में हम ईश्वर के प्रति 
आस्था और एक एसे जीवन्त ईश्वर की अनुमति पाते हैं जो हमें पापों से बचाता 
और मुक्त करता है 1” FR 


जीवन्त ईश्वर हम से अलग नहीं होता ag तो हम में ही निहित ' विराट 
पुरुष ' है। वह विराट्‌ पुरुष हमारे अन्दर चलते संघर्ष में समझौता करता है। 
अशुभ के पथ से खींचकर शुभ के पथ पर लाता है। शुभ का पथ धामिक चेतना का 
वपतीयत है । कोर्कगाडं कहता है कि ईश्वर कोई अन्य पुरुष नहीं, वह तो धामिक 
चेतना में विद्यमान रहता है।२* धामिक चेतना आध्यात्मिक जीवन का एक Car 
स्वतंत्र रूप है, जिसमें बौद्धिक, नैतिक एवं सौन्दर्यबोधात्मक क्रियाएं समन्वित हैं । 
फिर भी वह इनसे ऊपर है क्योंकि यह धर्म है जिसका उद्देश्य ईश्वर है । ईश्वर 
में सत्य, शुभ और सौन्दर्य तो निहित हैं किन्तु वह इनसे भी ऊपर है। किन्तु 
कीकंगादं ईश्वर को सत्य, शुभ और सुन्दर के परे नहीं मानता । उसके अनुसार 
हर मानव-अस्तित्व में अनिवायं रूप से सत्य, शुभ भोर सुन्दर का समावेश रहता 
है। इन तीनों का आपसी संग्रथन सत्तात्मक व्यक्ति के लिए विचार में नहीं वरन्‌ 
अस्तित्व में होता है। २४ सत्तात्मक व्यक्ति ईश्वर है। उसका सत्य, शुभ ओर 
Fax रूप ही मानव का आध्यात्मिक-घार्मिक जोवन है। यही जीवन मनुष्य को 
आत्मसम्मान और आनन्द प्रदान करता है। मानव के भीतर की अशान्ति और 
'न कुछ' का भाव ही समाप्त नहीं होता, वरन्‌ उसके परिवेश की विशृंखलता, 
Ret भी समाप्त होती है। इसलिए राधाकृष्णन्‌ एक ऐसे सप्राण धर्मे, सजीव 
दशन की आशा में हैं जो मनुष्य के विश्वास को पुनर्जीवित करेगा और एसी 
जीवन-पद्धती का विकास करेगा जो मानव के आत्मसम्मान एवं आनन्द को 
पुरक्षित-संरक्षित रघेगी । ५ 


(४) 


राधाकृष्णन्‌ का ag आशावाद अस्तित्ववाद के आशावाद से कम नहीं । 

अस्तित्ववाद्‌ भी मानव-अस्तिख़ को गौरव ओर सम्मान प्रदात करना 
SRA है। मानवीय स्वतत्रता या पूर्णता ही उसे गौरव व सम्मान प्रदान कर 
पकती है। नीत्शे दावा करता है कि वह समस्त संस्कृतियों को नींव शांति को 
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मनुष्य के लिए पुन: ला सकता है। शांति की स्थापना समाज में प्रचलित धामिक 
बिकृतियों, मानवीय अविश्वास एवं साम्प्रदायिक घृणा, हिंसात्मक रवेयों को दूर 
कर हो की जा सकती है। यास्पर्स कहता है कि “ मानव -अस्तिख तनावों में 
गजरता है, और अंत में उसका जहाज डूब जाता है। किन्तु जहाज के डबने में 
जिस ' अनस्ति ' का अनुभव होता है, वदी अतिक्रमणता की “ अस्ति ' बन जाती 
है। यही अन्तिम स्थिति है और मानव -सत्ता के लिए यही पर्याप्त है ।” ३६ ताप्यं 
यह है कि अनस्ति ही अस्ति का भाव है । अनस्ति का अर्थ है मानव-जीवन में 
उपलब्ध अशान्ति, विसंगति, अलगाव, तनाव, विघटन आदि समाज एवं मनुष्य 
दोनों की अस्मिता को खतरे में पहुंचाने वाले तत्त्व । इन तत्त्वों से मुक्ति तभी 
मिलती है, जब मनुष्य वस्तुनिष्ठता का त्याग कर आत्मनिष्ठता को अपनाता है। 
उपनिषदों के शब्दों में ' आत्मानं विद्धि ' का अनुसरण करता है या बुद्ध के शब्दों 
में ' आत्मदीपोभव ' का आहवान करता है । कीकंगार्ड कहता है कि “ आत्म- 
रलानि का अनुभव करने पर मनुष्य आत्मनिष्ठा की ओर ही बढ़े और जहाँ तक 
बन सके, ईश्वर की निकटता प्राप्त करने का प्रयत्त करे। इससे हृदय में छिपी 
घमंवृत्ति दिनोदिन बढती जाथेगो। आत्मनिष्ठता प्राप्त करके मनुष्य अपने हृदय 
में ईश्वर-प्रेम संजीये रहता है। ” ३४ राघ्राकृष्णन्‌ भी कहते हैं कि “धामिक व्यक्ति 
ईश्वर को प्रकाश, प्रेम और जीवन के रूप में देखता है ।” ३८ पुर्णत्व की प्राप्ति 
धार्मिक जीवन के रूप में ही होतो है, अर्थात्‌ मानबअस्तित्व धामिक अस्तित्व ही 
है। एक अखंड पूर्ण जीवन अर्थात्‌ घामिक जीवन सभी प्रकार ' के भ्रम, मूल 
या विकृति से मुक्‍त होता है। ईश्वर प्रेम-रूप है। मातव-अस्तित्व भी प्रेम है। 
प्रेम सभी संकीर्णंताओं का भाव है । वह एक व्यापक एवं उदार दष्टि प्रदान 
करता है। यही दृष्टि उसे स्वतंत्र बनाती है। स्वतंत्रता कहीं भी धामिक ईर्ष्या 
या सामाजिक प्रतिस्पर्धा को प्रश्रय नहीं देता । शान्ति, सदभावना और अहिंसा 
का नेतिक-सामाजिक तत्त्व स्वतंत्रता में निहित है। यही तत्त्व मानव-भस्तित्त 
की पहचान है । दूसरे, शब्दों में, स्वतंत्रता अस्तित्व का ही सत्‌ है। अस्तित्व 
स्वतंत्रता में ही सत्‌ है। १९ सात्रे के अनुसार मनुष्य पूर्णतः स्वतंत्र है। किन्तु 
उसको स्वतंत्रता का अर्थ मनुष्य का स्वयं अपनी इच्छा से संसार में आना नहीं 
है। उसे संसार में फेंक दिया गया है, और फेंके जाने के बाद उसका संसार में 
अस्तित्व होता है। इस अस्तित्व में आने के बाद से मनष्य हर कमं के लिए 
स्वतंत्र है। स्वतंत्र होने का तात्पये है कि मनुष्य अपने कर्म के प्रति स्वयं उत्तर” 


` दायी है। उत्तरदायित्व और स्वतन्त्रता अभिन्न है। एक के बिना दुसरा नहीं 


होता। अस्तित्व का ad ही स्वतंत्रता और उत्तरदायित्व है। यदि मनुष्य अपने | 


ee 0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


—~* जा ८3 


el GA 452 7 हे, “1 हना 


MN 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


ह. राधाकृष्णन्‌ का आध्यात्मिक अस्तित्ववाद ae 


gi के चुनाव में स्वतंत्र नहीं है तो वह है ही नहीं । यास्पर्स का परि है कि 
चयन में ही में हूँ । अगर में चयन में सफल नहीं होता, तो में नहीं gi’ ४० 
बहदारण्यक उपनिषद्‌ में भी कहा गया है कि मनुष्य पुर्णत: अपनी इच्छा से ही 
ag = 

बता दै-काममय एवाय पुरुष; (४ ४.५) 


सात्रै के अनुसार मनुष्य को इस संसार में फेंका गया है। मनुष्य स्वयं 
अपने को नहीं फेंक सकता, क्योंकि जबतक उसे फेंका नहीं जाता, वह अस्तित्व में 
नहीं भाता । अतः मनुष्य से अलग कोई ऐसी सत्ता है जो यह कार्य करती है। वह 
निरपेक्ष सत्ता, जैसाकि सात्रं स्वीकारता है, ' न कुछ ' है। किन्तु “न कुछ” की 
धारणा तभी आ सकती है जब मनुष्य अस्तित्व में हो। अस्तित्व के अभाव में 
अतस्तित्व का विचार असम्माव है । मनुष्य सबसे पहले 'न-कुछ' हे। सात्रै की 
ga निषेधात्मक धारणा को यास्पसँ भावात्मक BI प्रदान करता है। उसके 
अनुसार मनुष्य को फेंका नहीं गया है। उसका अस्तित्व तो उसकी स्वतंत्रता 
में ही निहित है। यह स्वतंत्रता मनुष्य को कहीं अन्यत्र से उपहार के रूप मै 
प्राप्त हुई है । ' अन्यत्र ' ईश्वर ही है क्योंकि ईश्वर में आस्था रखे बिना स्वतन्त्रता 
में विश्वास करना किसी अन्य को ढूँढता है, ईश्वर को नहीं । परन्तु मनुष्य ईएवर ही 
बनता चाहता है, अपने में समाहित ईश्वर को ढूंढता चाहता है । उप्तकी स्वतंत्रता 
ईर में ही निहित है, अन्यत्र नहीं । मनुष्य प्रामाणिक अस्तित्व में ही स्वतंत्र है, 
और इसी अस्तित्व में मनुष्य तथा ईश्वर तत्त्वत: अभिन्न एवं एक हैं। दुसरे 
शो में, प्रामाणिक अस्तित्व ही ईश्वर है जो मानव का वास्तविक स्वरूप है । 


राधाकृष्णन्‌ की भी मान्यता कमोबेश यास्पसँ से मिलती-जुलती है। 
कहा गया है कि “ मनुष्य सतत रूप से अपने-आपको एक सांचे में ढाल रहा 
है। मानव-प्राणी स्वतन्त्र रूप से कमं कर सकते हैं, भले ही उन कमो का 
उद्गम कितना ही अंधकार से आवृत्त हो। जीवात्मा में उद्यमी प्रवृत्तियों, 
आन्तरिक और बाह्य परिस्थितियों को अपने परिश्रम से बदलते और उन्हें 
अपने प्रयोजन के अनुकूल बनाने की प्रेरणा विद्यमान रहती है। ' “' मनुष्य का 
प्रयोजन मूलतः अपने को ही पा लेना है, अर्थात्‌ मनुष्य ईशवरत्व|बहात्त|दिव्यस्व/ 
अतिमानवत्व को पाना चाहता है । इस प्रयोजन को पाने का अर्थ संसार के परे 
चला जाना नहीं है । इस प्रयोजन को पाने का अर्थ मुक्ति या स्वतंत्रता है । मुक्ति 
पा स्वतंत्रता संसार से बाहर चला जाना नहीं है, जीवन से पञ्चायन नहीं है; वरन्‌ 
अपनी आंतरिक सत्ता में गंभीर परिवर्तन करके संसार के मध्य रहना है। "१ 
शाति मे, मनुष्य इस संसार में अज्ञात एवं सीमित अस्मिता के रूप में नहीं, वरन्‌ | 
गी दिव्य या विश्वव्यापी चेतना का केन्द्र बनकर रहता हैं जो समस्त | 
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व्यक्तिगत अभिव्यक्तियों को अपने आलिंगन में लेकर उनमें ऐक्य और सहस्वरता 
पैदा करता है । ४१ 


राधाकृष्णन्‌ की दृष्टि में समस्त विश्व चेतन सत्‌ हे । चेतन सत्‌ ब्रह्म या 
ईश्वर है । सर्वोच्च सत्ता को जब ब्रह्माण्ड से पृथक्‌ करके देखा जाता है, तो बहू 
ब्रह्म है; और जब उसे ब्रह्माण्ड से सम्बद्ध क्रिया जाता है, तो उसे ईश्वर कहा 
जाता है। अतः “ ब्रह्म ईश्वर की ब्रह्माण्ड की सृष्टि से पूर्व की प्रकृति है और 
ईश्वर ब्रह्माण्डीय दृष्टिकोण से पुर्व ब्रह्म का रूप है। ” ४४ 


ब्रह्म आर ईश्वर का समन्वित रूप अध्यात्म और धर्म का समन्वय है । 
राधाकृष्णन्‌ की समन्वयवादी दृष्टि न केवल अध्यात्म और धर्म को समन्वित 
करती है, वरन्‌ धर्मे ओर नीति का भी समन्वय करती है । दरअसल नीति के बिना 
धर्म नहीं हो सकता। नैतिक जीवन ही धार्मिक जोवन होता है । इसलिए उन्होंने 
शाश्वत मूल्यों- सत्य, शूभ, सुन्दर, प्रेम आदि पर बल दिया है । कहा 
गया है कि धर्म का अर्थ है ब्रह्माण्ड में ईश्वर के साथ चेतन ऐक्य और उसका 
मुख्य साधन है प्रेम । ४५ 


किन्तु प्रेम के लिए विवेक नहीं, अंतर्ज्ञान की अपेक्षा होती है । प्रेम तक्रं की 
भाषा नहीं, हृदय को बोली समझता है । धर्म भी तर्क या बुद्धि का विलास नहीं 
है, वरन्‌ मानवीय विचार, भावना और संकल्प को संतुष्ट करनेवाली सक्रियता 
है । यह विशवास से अधिक आचरण है । ४६ इस आचारण की सार्थकता अध्यात्म 
में ह। आध्यात्मिकता ad का सार है । ४७ उस सार का ज्ञान तभो हो पाता 
है, जब हम अन्तःप्रज्ञा की भाषा में बोलने लगते हैं । पर इसका तात्पर्थ यह नहीं 
है कि विवेक को त्याग दिया जाय । विवेक अंवरज्ञान का विरोधी नहीं है । उसकी 
अपनी उपयोगिता है तर्काश्चित (विवेकजन्य) ज्ञान से मनुष्य संसार की परिः 
स्थितियों को जानता है । तत्पश्चात्‌ उन परिस्थितियों को अपने उद्देश्य के लिए 
नियंत्रित करता है । किन्तु राधाष्णन्‌ विवेकजन्य ज्ञान को सीमित क्षमता का भी 
संकेत करते हैं । ag ठीक है कि सांसारिक परिस्थितियों को जाने बिता कार्य 
करना असंभव है, पर बस्तुओं एवं मनुष्य को स्वयं उनके वास्तविक स्वरूप, उनकी 
अनिवार्य यथार्थता में जानने के लिए तकं से ऊरर उठता होगा अर्थात्‌ अन्तरज्ञात 
को अपनाना होगा । अन्तर्जञान बृद्धि के परे की चोज है, पर बुद्धि के विपरीत 
नहीं है । इललिए राधाकृष्णन्‌ कहते हैं कि दोनों ही ज्ञान अपने स्थान पर सही 
हैं। ४८ पर उनमें अंतर भी है । विवेकज्ञान में दैत है, यह विश्लेषणात्मक जात 


होता है। अन्तर्जञानात्मक ज्ञान में दैत का अभाव रहता है । यह ऐक्य एवं सह! | 
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स्वरता का ज्ञान है । यह सिद्धान्त नहीं, वरन्‌ चेतना प्रदान करता है । अस्तर्ज्ञाना- 
क ज्ञान मन की एक स्थिति है, ज्ञेय वस्तु या लक्षण नहीं | यह न तो कोई 
रहस्यपूर्ण प्रक्रिया ही है । यह तो ' मानव-मन के लिए संभव अधिकतम अपरोक्ष 
और अन्तभेदी परीक्षा ' ४० है। तर्काश्चित ज्ञान आंशिक होता है, क्योंकि वह 
विराट सत्य को आंशिक रूप में ही प्रकट कर पाता है । अन्तर्ज्ञानात्मक ज्ञान पुर्ण 
होता है, बयोकि वह विराट्‌ सत्य को उसकी समग्रता में प्रकाशित करता है । 
विराट्‌ सत्य अर्थात्‌ मातव का “स्व '। मातब का 'स्व' ही उसकी पूर्णता का 
द्योतक है । स्वत्व को ,जानना ही प्रेम है । इसलिये अन्तज्ञान को पुणे 
ज्ञान कहा गया है । इस ज्ञान की तैयारी तर्काधित ज्ञान है । 
इसलिए कट्टा गया है कि “तर्काश्रित ज्ञान वास्तव में अज्ञान 
है, अविद्या है । वह सिर्फ तभीतक प्रामाणिक होता है जबतक अन्तर्ज्ञात पैदा नहीं 
होता । अंतर्ज्ञान तब पैदा होता है जब मनुष्य निजीं अहंकारपूर्णं सत्ता के खोल को 
उतार फेकता है और अपने भीतर विद्यमान शुद्ध आदिम आत्मा में लोट आता |. 
है। इसी शुद्ध आदिम आत्मा से मनुष्य की बुद्धि और एन्द्रियक ज्ञान भी प्राप्त. 
होते हूँ ।” ५° राधाकृष्णन्‌ के इस कथन में न केवल बुद्धि और अत्तज्ञान वरत्‌ ७ 
इच्धिय प्रत्यक्ष का समन्वय परिलक्षित है । शुद्ध आदिम आत्मा का तात्पर्यं उस 
जीवन से है जो सतत प्रवहमान है, स्वयंभू एवं विश्वब्यापी है। जिस आत्मा 
की केवल अनुभूति मात्र होती है, वही शुद्ध आदिम आतमा है । यह नित्य बौर 
शाश्‍वत है । ag न तो भौतिक है न मानसिक, वरन्‌ एक आध्यात्मिक सत्‌ है जो 
मानव का वास्तविक अस्तित्व है। इसी अस्तित्व में जीवन और जगत्‌, ब्रह्म 
गोर ईश्वर समाहित है । यह अस्तित्व व्यक्तिविशेष का नहीं है, वरन्‌ सार्वभौम 
मानव का है। इस सार्वभौमिकता का अनुभव कदापि बुद्धि द्वारा नहीं हो सकत! | 
इसके लिए अन्तञ्ञाव की ही अपेक्षा है । अत्तरज्ञीत ही एकत्व एवं पूर्णता प्रदान 
केर सकता है। मानव का आध्यात्मिक या वास्तविक अस्तित्व एकत्व एवं पूणता 
का रूप है, जिसमें घृणा और विद्वेष, विघटन और बिखराव-जेसे तत्त्व a शमन 
हो जाता है । यह अस्तित्व विश्व-प्रेम का आधार है । प्रेम में धैर्य, सहिष्णुता 
होती है, अहंकार और निष्ठुरता का अभाव होता देह 


_ ओर अस्तित्ववाद भी ऐसे हो प्रेम की तलाश में है । उसके अनुसार यह 
अम बृद्धि द्वारा नहीं, अन्तज्ञान द्वारा ही मिल सकता है । कीकेगाड पूर्ण ज्ञान 
(अर्थात अस्तित्व-ज्ञान) के लिए तर्क | विवेक पर भरोसा नहीं करता है | उसके 
भरतार ताकिक ज्ञान केवल वस्तुगत ज्ञान होता है जो गणित, विज्ञात आदि के 
wan । सत्य. ज्ञान (अस्तित्व-ज्ञान) के लिए मनुष्य की संपूर्ण सत्ता 
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आवश्यक है जिसमें बुद्धि, इच्छा, संवेदना, अंतर्ज्ञान आदि ज्ञान के सभी साधन 
सम्मिलित 21 अंतर्ज्ञान जो ज्ञान देता है, वह बुद्धि के क्षेत्र के बाहर है; अर्थात्‌ 
सत्य को जानने के लिए वृद्धि की बलि चढ़ानी होगी । विन्तु मार्सेल का मंतव्य 
है कि बुद्धि को ही एक विशेष प्रकार से नियोजित कर सत्‌ को समग्र रूप से 
जाना जा सकता है, सिर्फ बुद्धि का वैज्ञानिक प्रयोग छोड़ना होगा । यास्पस ने 
Sage (Vernuft) तथा फेर्स्टाण्ड (Verstand) इन दो पदों का प्रयोग क्रमश 
विवेक एवं अंतप्रेज्ञा के लिए किया है। विवेक द्वारा मनुष्य यथार्थ चेतना के एक 
ही अंग, जिसे बाह्य सत्‌ कहा जाता है, का ज्ञात प्राप्त करता है। बास्तविक 
ज्ञान मानव के सम्पुर्ण व्यक्तित्व अर्थात्‌ समग्र यथार्थं चेतना का है, जिसके लिए 
झन्तप्रज्ञा अपेक्षित है। 


अस्तिखवादियों ने भी राधाकृष्णन्‌ की तरह अन्त्रज्ञा को श्रेष्ठतम माता 
है, और बुद्धि को ज्ञान का तिम्त साधन । राधाकृष्णन्‌ के शब्दों में, “भाषा और 
तकं निम्न कोटि को वस्तुएं हैं, ज्ञान का घटिया रूप है” । ५२ मार्सल ने विवेक 
को 'समस्य! तथा अन्तरज्ञांन को “रहस्य” कहा है । समस्या का तात्पर्य है कि 
वैज्ञानिक विधी से वस्तुगत चिन्तन । रहस्य का अर्थ है कि सत्‌ का समग्र रूप से 
चिम्तन । वैज्ञानिक विधि ताकिक विधि है, जो आंशिक ज्ञान प्रदान करता है। 
किन्तु मृत्यु, पीड़ा-जेसी समस्याओं को वस्तुगत रूप से नहीं जाना जा सकता। 
ये समस्याएं मानव-अस्तितव के लिए संकट पैदा करती हँ, और इनके बीच से हीं 
अस्तित्व कायम भो होता है । इसलिए इनका समग्र ज्ञान अन्तर्ज्ञानात्मक ही हो 
सकता है। ये समस्याएं Wea की श्रेणी में आती हुँ। रहस्य का ज्ञान वस्तुगत 
नहीं होता । रहस्य का अर्थ कोई अज्ञेय नहीं है । वरन्‌ रहस्य वह है जिसे विज्ञान 
या तकं की विश्लेषणात्मक विधि द्वारा नही जाना जा सकता । फिर भी विवेक 
की उपेक्षा कर रहस्य को जानना भी असम्भव है । किकेगाड ते भी स्वीकार किया 
है कि “जिसने वस्तुगत संसार से सम्बन्ध पुर्णत: छोड़ दिया है, वह मति भष्ट है । 
किन्तु ag, जो सिफ वस्तुगत संसार में ह्वी आस्था रखता है, पागल है ।” at 


स्पष्ट है कि अस्तित्ववाद आत्मनिष्ठता पर बल प्रदान कर भी वस्तुऽ 
चिन्तन का पूरी तरह त्याग नहीं कर पाता, वरन्‌ उसके उपयोगी पक्ष की 


` स्वीकारता है । राधाकृष्णन्‌ ने 'विवेक उपयोगी किन्त सत्य' नहीं माता है। 
` अस्तित्ववाद भी विवेक को सत्य नही मानता । कहा गया है कि “अंपप्रज्ञा ही 


. केवल निश्चिततम ददेनिवारक औषधि है जो आधुनिक सभ्यता की प्रभावी व्याधियों 


की दुर करती है। alsa कम ead दै ब | 
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एक शिशिष्ट चिन्तन-विधि है जो विवेक और अन्तर्ज्ञान का मंजुल समन्वय करने 
पर जोर देती है 1 21 wN 


(4) 


टाइटस ने अस्तित्ववाद की विशेषताओं का उल्लेख निम्नलिखित रूप 
में किया है- “ अस्तित्ववाद एक संघर्ष-अभियान, मनुष्य को दुर्देशा का निदान, 
अस्तित्व की प्रमुखता में विश्वास, मतुष्य की अन्तरानुभूति पर जोर, स्वतंत्रता 
एवं उत्तरदायित्व का प्रत्यभिज्ञान, मनुष्य की दुर्बेलता एवं अपुरक्षा पर जोर, 
विवेक की निरपेक्षता का विरोध तथा विवेक एवं अंतब्गज्ञा के समन्वय का प्रयास 


है | 11 yy 


राधाकृष्णन्‌ के दर्शन में भी इन विशेषताओं का अभाव नहीं है । अस्तित्व 
बाद जिस 'अस्तित्व' की तलाश में है, वह स्पष्ट रूप से अध्यात्मिक नहीं है । 
लेकिन परोक्षतः उसी ओर संकेत है । राधाकृष्णन्‌ जिस ' अस्तित्व की तलाश 
में हैं, वह स्पष्ट रूप से आध्यात्मिक्त है। अत: उनके दर्शन में वेयक्तिकता के साथ- 
साथ वस्तुनिष्ठता को भी समान महत्त्व दिया गया है । अस्तित्ववाद में वस्तु: 
निष्ठता की तिलांजलि नहीं है, पर वह काफी गौण है । हौगेल के समान 
वस्तुनिष्ठ न तो राधाकृष्णन्‌ हैं ही अस्तित्ववाद | हीगेल ने आत्मनिष्ठता को 
निगल लिया, तो अस्तित्ववाद ने वस्तुनिष्ठता को अपेक्षा की दृष्टि से दैखा। 
पर राधाकृष्णन्‌ ने आत्मनिष्ठता और वस्तुनिष्ठता को संतुलित कर आध्यात्मिक 
अस्तित्ववाद को जन्म दिया | 


आज हम जिस भय, अस्थिरता के वातावरण में जी रहे हैं, वहाँ हीगलीय 
वस्तुनिष्ठता या अस्तित्ववादी आत्मनिष्ठता व्यक्ति और समाज दोनों के अस्तित्व 
को कायम रखने में असमर्थ हैँ । यह ठीक है कि अस्तित्ववादी आत्मनिष्ठता ने 
मनुष्य को वस्तुनिष्ठ बौद्धिक दुनिया से बाहर निकालने का प्रयास किया है, और 
ऐक अ-बौद्धिक दुनिया में ला पटका है । राधाकृष्णन्‌ न तो बौद्धिक और न 
Men दुनिया की बात करते हैं, वरन्‌ एक आध्यात्मिक-धामिक दुनिया की 
AN करते हैं । इसलिए अस्तित्ववादियों की तरह उन्होंने धर्म को इन्कार नही 
“TR । पी० टी० राजू के शब्दों में, “राधाकृष्णन्‌ सोचते हैं कि अस्तित्ववादी | 
भौतिकवाद और भाववाद के अनेक रूऐों में प्रचलित धर्मों के प्रति विद्रोह है, | 
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और मानववादी एवं समाजवादी दृष्टिकोण की स्थापना है । परन्तु न तो मानव. 
वाद न ही समाजवाद अध्यात्मवाद के विता आत्मनिर्णय & सकता है ।” ५६ 
अर्थात्‌ आध्यात्मिक सत्‌ के विना कोई सिद्धान्त सत्य नहीं होता । Area 
त्मिक सत्‌ हो घमं और स्वतंत्रता प्रदान करता हे, जिनके बिना मानव-अस्तित्व 
एवं समाज-अस्तित्व खतरे में पड़ जाता है । आज प्रत्येक मनुष्य को स्वतंत्रता 
की आवश्यकता है, अर्थात्‌ सारी विषमताओं एवं ऋरताओं से दूर एक अनन्त 
शान्ति, अविराम जीवन तथा अनन्य प्रेम को आवश्यकता है । पूर्णता की अवस्था 
में ही यह मिल सकता है । पुर्णता एकत्व की अवस्था है । सामाजिक एकता? 
राष्ट्रीय एकता, विश्व एकता-ये सभी आध्यात्मिक एकता में ही सन्निष्ठित हैं। 
आध्यात्मिक एकता ही मनुष्य का वास्तविक अस्तित्व है। आध्यात्मिक एकता 
को ब्रह्म या ईश्वर की संज्ञा देकर राधाकृष्णन्‌ शंकर और रामातुज की पदावलि 
में बोलने लगते हैं । जब वह कहते हैं कि “आत्मचेतन व्यक्ति के लिए धर्म का 
अर्थं मूल्यों में विश्वास हैं, किन्तु आध्यात्मिक व्यक्ति के लिए धमं का अर्थ उस 
परमसत्ता के साथ सम्पर्क है, जो समस्त मूल्यों का आधान ओर स्त्रोत है,” 
तो वह एक बारगी धामिक-नेतिक-आध्यात्मिक जीवन को समन्वित् करने का 
प्रयास करते हैं । आत्मचेतन व्यवित ही धमं, अध्यात्म और मुल्य को समझ 
सकता है'। आत्मचेतन व्यक्ति वही है, जो अपने वास्तविक अस्तित्व की तलाश 
करता है । इसलिए उसमें न केवल धामिकता बरन्‌ आध्यात्म भी निहित है। 
घमं आध्यात्मिक संतोष ही है। स्वयं राधाकृष्णन्‌ ने कहा है कि “धर्म अपने 
सार रूप में परमसत्ता का अनुभव या सजीव सम्पकं है । धमं में आत्मा पूर्णतः 


संतुष्ट हो जाती है और उसका जीवन हमारी सत्ता के प्रत्येक पक्ष को सन्तुष्ट 
करता है ११५८ 


सारतः, राधाकृष्णन्‌ की आध्यात्मिक एवं एकल दृष्टि आज हमें गह 

महसूस कराते के लिए काफी उपयोगी है कि मनुष्य का वास्तविक जींवत aad 
ओर कलह के लिए नहीं, वरन्‌ प्रेम और एकता के लिए दै । प्रेम ही जीवन हैं, 
प्रेम ही सत्य है । परन्तु जब राधाकृष्णन्‌ हिन्दू-धर्म को सर्वव्यापी धर्म की संता 
देते हैं, तो मानों ag पुन; अपनी एकात्म दृष्टि खोने लगते हैं । इसी प्रकार ब्रह्म॑ 
रम्परावादी हो जाते हैं। परण 
होने ब्रह्म या ईश्‍वर 
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को शंकर की भाँति पारमाथिक या व्यावहारिक सत्‌ में नहीं बाँटा । उनके लिए 
दोनों एक ही परम सत्‌ का पर्याय है । वह परम सत्‌ कोई विश्व-निरपेक्ष सत्‌ 
नहीं है । वह तो विश्व में अन्तर्भूत सावंभौम सत्ता है, जिसका एक अंश विश्व 
है । देवराज के शब्दों में,” “ जीवात्मा, ईश्वर एवं ब्रह्म एक ही विश्वव्यापी 
आत्मा के विभिन्न पक्ष हैं। जब आत्मा मनुष्य के शरीर एवं मन के माध्यम से 
व्यक्त होती है तब उसे जीवात्मा कहा जा है। वहो सत्ता जगत्‌ में अभिव्यक्त 
होने पर ईश्वर कहलाती है और ब्रह्म उस सत्ता की ऐसी असीम संभावना है 
जिसकी वर्तमान जगत्‌ एक यथार्थ किन्तु आंशिक अभिव्यक्ति है 1” "९ 


यह है राधाकृष्णन्‌ की व्यापक, उदार एवं एकात्मक दृष्टि। हिन्दू धमं को 
सार्वभौम मानने का आधार उसका वाह्याडम्बर रूप नहीं है। इस रूप की तो 
उन्होंने आलोचना ही की है। उनकी दृष्टि में, हिन्दू घर्म कोई सम्प्रदाय नहीं है 
बरन्‌ सत्य की खोज करनेवालों एबं उचित नियमों को स्वीकारे वालों का भाई? 
चारा दै । ६° यह कोई निश्चित अन्ध विश्वास नहीं, वरन्‌ विशाल, जटिल किन्तु 
आध्यात्मिक विचार एवं अनुभूति का सूक्ष्म एकत्व पिण्ड है। ९१ हिन्दु घमं की 
इस उदारता, जिस में सहिष्णुता का तथ्य प्रमुख है, कें कारण ही राधाकृष्णन ने 
उसे “ सावंभौस ' की संज्ञा दी है। सहिष्णु प्रवृत्ति के कारण ही हिन्दू धमे स्वयं 
सभी प्रकार के धर्मों का मप्तीहा बन गया है। ६२ यहु प्रवृत्ति किसी अन्य ध्म में 
नहीं है। पर उन्हें यह आभास भी है कि आज हिन्दु ay ने अपना वास्तविक रूप 
खो दिया है । इसलिये वह कहते हैं- “यदि एक ओर घमं हमसे झ्मातृत्वपुण 
प्रेम को अपनाने, बल प्रयोग से बचने और धनसम्पत्ति की उपेक्षा कह्ने के लिए 
कहता है तो दूसरी ओर ऐसा लगता है कि धामिक लोग युद्ध, विजय और उप- 
योगिता पर बल देते रहे हैं। . ..धर्म किन्ही कट्टर सिद्धांतो का अनुपालन या 
कमेकांडों का आडम्बर नहीं है। धमं में आस्या समस्त नैतिक विवेक एवं संवेदन- 
शील मानवीयता को नष्ट कर देती है। ” ६१ 


और यही कारण है कि राधाकृष्णन्‌ ने धर्म में नैतिक शाश्वत मूल्यों को 
समाहित कर उसे अनुदार होते से बचाया है। 


उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट होता है कि राधाकृष्णन्‌ ने समन्वयात्मक एवं 
Wes पद्धति को अपनाकर औपनिषदिक प्रत्ययवाद की असंगति को दूर 
"या है, और उसमें आधुनिक एवं पाश्चात्य विचार का पुट डालकर एक संतु: 
सामयिक एवं उपयोगी प्रत्ययवाद बनाया है। एक ऐसा सिद्धान्त, जो मनुष्य | 
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i की स्वतंत्रता एवं उसके व्यक्तित्व की निरपेक्षता को बरकरार रखते हुए भी 
aH सामाजिक व्यक्तित्व को प्रश्रय देता है । यही सामयिक प्रत्ययवाद या आध्यात्मिक 
अस्तित्ववाद है । उक्त विवेचन से राधाकृष्णन्‌ के दर्शन की जिन विशेषताओं को 
Ho एम्‌० दत्त ने बतजाया है उनकी पुष्टि होती है। 


दर्शन विभाग नरेश प्रसाद तिवारी 
बी. एन. कॉलेज, पटना 
( पटना विश्वविद्यालय ) 
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सुगतं आपादन के स्वरूप का तार्किक विश्लेषण 


प्रस्तुतं निबन्ध का उद्देश्य वस्तुगत आपादन (Material implication) 
के स्वरूप का एक ताकिक विश्लेषण प्रस्तुत करना है । 


आधुनिक तकंशास्त्रियों के अनुसार वस्तुगत आपादन एक सत्यता फलत 
कारक (truth functional operator) दै वयोंकि जिन नवीन तकंवाक्यों का 
यह निर्माण करता है उनका स्वरूप सत्यता-मल्य की दृष्टि से व्यवहृत 
(operated) तकेवाक्यो के सत्यता-मूल्यों पर तर्कतः निभेर करता ठे । इस 
दृष्टिकोण से वस्तुगत-आपादन-क़ारक रीत्4थंक कारकों (Modal operators) 
से भिन्न है क्योंकि रीत्यथंक कारकों से निर्मित तकंवाक्यों का सत्यता-मूल्य 
व्यवहृत तरकंवाक्यों के सत्यता-मूल्यों से फलित नहीं होता है। यद्यपि बस्तुगत 
आपादन एक सत्यता-फलन कारक है किन्तु यह एक एक-संयुज (monadic) 
कारक नहीं हे । आधुनिक तकंशास्त्रयों के अनुसार यह एक द्विसंयुज 
(binary) कारक है क्योकि इसके व्यवहार के fad कम-से-कम दो तर्कवाकयों 
का होना अत्यावश्यक है । पुनश्च, मान लें कि वे दोनों तकवाक्य 'क' और 
'ब' हैं जिनके सम्बन्ध में वस्तुगत-आपादन के प्रतीक '2' का प्रयोग किया 
गाता है, और जिसके फलस्वरूप अभिव्यंजन 'क 2 ख' का सजन होता है । 
यद्यपि संरचना की दृष्टि से 'क 2 ख' का स्वरूप 'क', ख' के स्वरूप से तकंतः 
भिन्न होता है क्योकि ‘a’, ‘q@’ का स्वरूप आण्विक (atomic) या सरल 
(simple) है जबकि 'क 2 खः का स्वरूप ayaa (compound) है, किन्तु फिर 
भी उनमें सत्यता-मूल्य की दृष्टि से एक अनिवायं सम्बन्ध होता हे । यह अनिः 
पाय सम्बन्ध सदैव इस ad में एकदिक्‌ (one sided) होता है कि ‘a’, 'ख' के 
शत्यता-मूल्यों से 'क 2 ख' के सत्यतामूल्यो का निर्धारण तो अनिवार्यतः होता है 
क्तु इसका विलोम स्वोकाराह नही है । याने (क 2 ख' के सत्यतानमूल्य से 'क', 
अ के सत्यता मूल्या का निर्धारण तर्कतः नहीं होता है । इस कथन का पुष्ठी- 
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करण तो मात्र वस्तुगत आपादन की परिभाषा से ही सिद्ध हो जाता है क्योंकि 
वस्तुगत आपादन को एक सत्यता-फलन कारक कहने का अभिप्राय यही है । 


यदि हम यह भलीपाँति aaa लें कि वस्तुगत आपादन एक सत्यता-फलन 
कारक इस अर्थ में है कि जिन नवीन तर्केवाक्यों का निर्माण इसके प्रयोग स होता 
है उनका सत्यता-मूल्य व्यत्रहृत तर्कवाक्यों के सत्यता-मूल्यो से अनिवायंत; 
निर्धारित होता है तो इस से ag बिल्कुल छाफ जाहिर हो जाता है कि वस्तुगत 
आपादन अर्थों का आपादन न होकर एक सत्यता-मूल्यों का आपादन है। कहने 
का तात्पर्य यह है कि वस्तुगत आपादन का निर्धारण व्यवहूत तकवाक्यो के aay 
से न होकर उनके सत्यता-मूल्यो के द्वारा होता है । इसीलिये किन्हीं दो तर्क- 
वाक्यों में किसी अर्थ-सम्बन्ध के बिना उनमें वस्तुगत आपादन सम्बन्ध का पाया 
जाना dha: बिल्कुल संभव है क्योंकि वस्तुगत आपादन का व्यवहृत तकंवाक्यो के 
के अर्थ से कोई लेना-देना नहीं होता है । उनका जो लेना-देना होता है वह तो 
मात्र उनके सत्यता मूल्यों से होता है। इस कथन का औचित्य वस्तुगत आपादन 
को परिभाषा से स्वत: सिद्ध है । इसोलिये जब यह कहा जाता है क', ‘a’ को 
वस्तुगतत: आपादित करता है तो उसका अभिप्राय सदैव यही होता है कि 'क' के 
सत्य होने पर 'ब' सत्य होगा, याने यह 'क' की सत्यता और 'ख' की असत्यता का 
24 al Ql सांकेतिक भाषा में इसरो को हम इस प्रकार व्यक्त कर 
सकते हैं । - 


क्‌ > ख = ~ (क.~ ख) 


इस पर से यह सोचना गलत होगा कि अभिव्यजन 'क 2 ख' के कारक '2' 
की व्याख्या मात्र निषेध “~” एवं संयोजन “- ' कारकों में ही सम्भव है। वस्तु- 
गत आपादन को व्याख्या अन्य कारकों जेसे--निषेध ~ और विकल्प '४? की 
सहायता से भी सम्भव है। ' 'क', 'ख' को वस्तुगतत: आपादित करता है” इस 
की व्याख्या हुम “ 'क' के सत्य और 'ख' के असत्य होते के संयोजन के निषेध ' मे 
न करके 'या तो 'क' असत्य है या ख सत्य है' के अर्थ में भी बिना तकंदोष के 
कर सकते हूँ । सांकेतिक भाषा में इसको हम इस प्रकार व्यक्त कर सकते हैं ।- 


कन) ख ~क\ख 


५ इससे यह सिद्ध होता है कि वस्तुगत आपादन कारक को अपारिभाषिक 
oe न मान कर किसी अन्य कारक को अपारिभाषिक कारक मात कर कक 
` उसमें इसकी व्याख्या कर के प्रामाणिक स्वयंसिद्ध प्रणाली (axiomati 
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system) की संरचना की जा सकती है, जता फि अनेक तकशात्त्रियों ने किया 
है। चूंकि 'क 2 ख', “~ (क* ““ख) एवं “०क ४ ख' आदि अभिव्यंजित 
सत्यतामूल्य, न कि अर्थे-मूल्य, की दृष्टि से तर्कतः सममूल्य है इसलिये इनमें से 
क्री एक अभिव्यंजन को हम दुसरे के स्थान पर विना तर्कदोष के स्थानान्तरित 
कर सकते हैं किस तरह ये सारे अभिव्यंजन तर्कत; सममूल्य हैं, इप्त को हम 
सत्यता-सारिणी की पद्धति से इस प्रकार देख सकते हैं :- 


ख a2 a ८ (क' ० ख़) ० कख 


उपर्युक्त सत्यता-सारिणो से न केवल यह्‌ स्पष्ट है किं ‘FO ख, 
० (क '० छ) और ० क Va आदि अभिव्यंजन त+तः सममूल्य हैं बल्कि यह भी 
स्पष्ट है कि वस्तुगत आपादन अर्थ का आबादन न होकर सत्यता-पूल्यों का आपादन 
है। कहने का तात्पर्य यह है कि “क ' “ख ' को वस्तुगततः आपादित करता है 
अथवा नहीं, इसका निर्धारण ‘a’, 'ख' के अर्थ से न होकर उनके सत्यता 
मूल्यों से होता है। इसी कारण वस्तुगत आपादन तर्कवाक्य भापादक और 
आपादित तर्कवाक्यों के परस्पर बिना किसी सम्बन्ध के तर्कतः सत्य हो सकता 
है, amd कि आपादक तर्कवाक्य असत्य हो अथवा आपादित तर्कवाक्य सत्य । ये 
दोनों शर्तें (conditions) वस्तुगत जाषादन तक्षेवाक्य के सत्यतातामूल्यों के 
निर्धारक मानदण्ड हैं । इसीलिए वस्तुगत आपादन नियम को संरचना इन्हीं के 
भरथो मे की जाती हे । 


चूँकि वस्तुगत आपादन तर्कवाक्य आपादक और आपादित तकवाक्यो में 
बिना किसी अनिवार्य सम्बन्ध के सत्य हो सकता है इसोलिए वस्तुगत आपा- 
Wha का एक निर्बल आपादन कहा जाता है। पर सवाल यहू उठता हू- 
“या वस्तुगत आपादन तकंवाकय आपादक ओर आ।पादित तकंवाक्यो के सत्यता- 
ण्यो के बीच किसी अनिवार्य सम्बन्ध को प्रकट करता है ? उत्तर होगा-नहीं । 
WHER वस्तुगत आपादन तकंवाबय परिभाषातः आपादक भौर आपादित aa 
` यों के सत्यता मूल्यों के बीच परस्पर बिना विसी अनिवाये सम्बन्ध के सत्य 
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हो सकता है, जैसा कि उपयुक्त सत्यता-सारिणी से स्पष्ट है । वस्तुगत आपादन 
तकंवाक्य के आपादित तर्कवाक्य का सत्यता-मूल्य आपादक तकंवाक्य के सत्यता 
मूल्य का फलन नहीं होता है । यदि ऐसा रहा होता तो उनके वीच एक अनिवाय 
सम्बन्ध होता और सत्यता-मूल्यो मे न कोई अन्तर दिखाई पड़ता । किन्तु चूंकि 
उनके सत्यता मूल्यों में कोई अनिवायं सम्बन्ध नहीं होता है इसलिये आपादत 
तर्कवाक्र्य के सत्यता-मूल्य को आपादक तकवाक्य के सत्यता-मूल्य का एक फलन 
मानना गलत होगा । फलन शब्द से मेरा अभिप्राय 'अनुलागन' (entailment) 
है । वस्तुगत आपादन तकवाक्य तो मात्र आपादक को सत्यता और आपादित की 
असत्यता का निषेध करता है । अन्य अवस्थाओं मे आपादक और आपादित 
तकवाबयों के सत्यता-मूल्यो में अन्तर होते हुए भी वस्तुगत आपादन सत्य होता 
है । यदि आपादक और आपादित तकंवाकयों के सत्यता-मूल्यों मे अनिवाथ 
सम्बन्ध रहा होता तो उनके सत्यता-मूल्यों में न ता कोई अन्तर होता 
और न ही अन्तर होने पर वस्तुगत आपादन तर्कवाक्य सत्य ही होता । पर चूँकि 
न केवल उनके सत्यता-मूल्यो मे अन्तर पाया जाता है अपितु अन्तर होने पर भी 
वस्तुगत आपादन तकवाक्र्य सत्य हाता हे । इसलिये यह मानना गलत होगा कि 
सत्य वस्तुगत आपादन, आपादक और आपादित तकवाक्यों क सत्यता मूल्यों में 
एक अनिवायं सम्बन्ध का व्यक्त करता हे । वस्तुगत आपादन, आपादक ओर 
आपादित तकंवाक्यो के सत्यता मूल्यो मे किसी आनवार्य सम्बन्ध का द्योतक नहीं 
है । लेकिन इस कथन से यह नष्कषं कदापि नहीं निकालना चाहिए कि आपादक 
और आपादित तर्कवाक्यो के सत्यता मूल्यों का आपादन तकंवाक्य की सत्यता a 
कोई अनिवार्य सम्बन्ध नहीं होता है । 'क', “ब! के सत्यता मूल्यों का भले ही 
आपस मे कोई अनिवार्य सम्बन्ध न हो, किन्तु 'क 2 ख' के सत्यता-मूल्यों स 
इनका एक अनिवार्य ता किक सम्बन्ध होता है, जो वस्तुगत आपादन की परिभाषा 
Sea geese । वस्तुगत आपादन एक सत्यता -फलन कारक है । जैसा कि हम 
१ | पहल उल्लिबित कर चुके हैं, 'सत्यता-फलन-कारक' कहने का अभिप्राय यह है कि 

जिन नवीन तर्कवाबयो का रचना इसके प्रयोग से होती है उन तर्कवाकयों का 
= सत्यता-भृत्य व्यवहृत तकगावाक्यो के सत्यता-मूल्यो का एक अनिवार्य परिणाम 
होता है । दूसरे शब्दो में, सत्य वस्तुगत आपादन तकंबाक्य में जो अनिवार्यता 
का भाव [निहित होता है वहू आपादक और आपादित तर्कवाब्यो के परस्पर 
सत्यता-मूल्यो में निहित न होकर आपादक और | तकंवाक्यों के सत्यता 
Real का वस्तुगत आपादन तकंवाक्य के सत्यता-मूल्यों के बीच में होता है! 


. CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


भनिवायंता का सम्बन्ध अवयवों में न होकर अवयव और भवयवी में होता. 


43 26 39 ४००४ ०९ mm a 


~, 


AU SS 3 2 


a 


Hf HH कश्या tH HA HH Hay 2 — 


re 


a ott 


| by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


बहुत भोपादन के स्वरूप का ताकिक विश्‍लेषण १३१ 


है [अवयव सेमेरा अभिप्राय यहां पर सरल या आण्विक तर्कवाक्यों से है और 
अवययी' से संयुक्त तरुवाक्य का )। वेसे भो जिन तर्कवाक्यो को संयुक्त किया 
जाता है उनमें अनिवार्य सम्बन्ध हो भी नहीं सकता है। इसका पुष्टोकरण तो 
संयक्त' शब्द के अर्थ से हा हो जाता हे किन्तु इधका मतलब यह नहीं है कि 
अवयवी का सत्यता-मल्य ताकिक दृष्टि से अवयवों के सत्यता-मल्यो से परे होता 
है। 'क 2 ख' का सत्यता मूल्य परिभाषातः 'क', खख' के सत्यता-मल्यों से परे 
नहीं होता है जबकि 'क', 'ख' का सत्यता-मूल्य 'क 2 ख' के सत्यता-से परे हो 
सकता है। वयोकि 'क = ख वस्तुगत आपादत के नियमानुसार 'क' के असत्य 
मथवा 'ख' के सत्य होन पर सत्य हो शकता है, जवकि 'क' 'क 2 ख' के असत्य 
होने पर भी सत्य हो सकता है, जसा कि सत्यता सारिणो से स्पष्ट है । जो 'क' के 
वारे में सत्य हे वही बात ‘a’ के बारे में भी सत्य है । “क 2 ख' के सत्य होने पर 
भो 'ख' असत्य हो सकता है। इसमे कोई आइचर्य-जनक बात नहीं है, क्योंकि 
यह तो मात्र परिभाषा का प्रश्‍न है। सारा बातें इस तथ्य पर निर्भर करती कि 
हम किस प्रकार ताकिक कारकों को परिभाषित करते हे । 


यद्यपि 'क' का असत्य यह मूल्य 'क2 ख ' के सत्य होने का एक 
पर्याप्त कारण ( sufficient condition) है किन्तु अनिवार्य कारण 
( necessary condition ) नहीं । क्योकि 'क' के सत्य अथवा 
असत्य होत पर भो 'क2 ब' सत्य हो सकता है । जो 'क' 
क विषय मे सत्य है वही बात 'ख' क विषय में भो सत्य है | 'ख 
की सत्यता “क 2 ख'के सत्य ala का एक पर्याप्त कारण है किन्तु अनिवाय 
कारण नहु । क्योंकि 'ख' के सत्य अथवा असत्य होन पर भो “क 2 ख','क' के असत्य 
होने पर सत्य हो सकता है । इससे यह सिद्ध होता है कि FO ख' के सत्य gla 
फ लिए 'क', 'ख' दोनों का सत्य होना आवश्यक नहीं है । पर जैसा कि म पहले 
है चुके हैं, इससे यह निष्कर्ष कदापि नही निकालना चाहिए कि 'क 2 ख' का 
उ्यता-मूल्य 'क', 'ख' के सत्यत!-मूल्य से स्वतंत्र हाता है। (क! 'ख' सत्यता- 
पसे 'क> aq! का सत्यता मल्य स्वतन्त्र नहीं होता है चाहे “क', 'ख के 
सत्ताः मूल्यो में परस्पर कोई अनिवार्य सम्बन्ध हो अथवा न हो। चूँकि 'क', “ब 
8D ख' के सत्यता मूल्यों से एक अनिवायं सम्बन्ध होता है, इसी कारण से 
की सत्यता को स्वीकार कर के 'ख' की असत्यता का निषध करना तकंत 
_ नहीं होता हे । इसमें जो असम्भाव्यता पायी जाती है वह 'क' और 'ख 
सत्यता-मूल्यो में होनेवाले किसी अनिवार्य सम्बन्ध के कारण न होकर 


_ CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation =| and eGangotri 


१३२ प्रामशे | ६ 
'क', 'ख' का 'क 2 ख' के अनिवार्य सम्बन्ध के कारण होता है।इस कथन । ; 
का पुष्टीकरण वस्तुगत आपादन के नियम के तार्किक विश्लेषण से होताहै। ( 


adits वस्तगत आपादन के नियमानुसार 'क D ख' को सत्य होने के लिये 'क', 
ig’ बीच किमी अनिवार्य सम्बन्ध का होता कोई आवश्यक नहीँ है। 
जो आवश्यक है, वह यह कि 'क' की असत्यता या 'ख' को सत्यता। 
क्योंकि मात्र 'क' की असत्यता या ख' की सत्यता BO ख' को सत्य ठहराते 
के लिए पर्याप्त है । इसलिये 'क' और 'ख' के सत्यता-मूल्यों का सम्बध 'क > ख” 
के सत्यापन की कसौटी नहीं है | चूंकि वस्तुगत आपादन-नियम का आधार 
स्वयं वस्तुगत आपादन की परिभाषा है इसलिये उक्त कथन के औचित्य की 
स्यापना वस्तुगत आपादन की परिभाषा का विश्लेषण करके इस प्रकार कीजा 
सकती है । आधुनिक तक्रशास्त्री वस्तुगत आपादन की परिभाषा एवं व्याख्या 
fara लिखित ढंग से करते हैं !- 


क 0 LAS 


(१) 'क'. 'ख' को वस्तुगतत: आगदित करता है, का आभिप्राय 'क' की 
सत्यता और ख' को असत्यता का निषेध है । अर्थात्‌ 'क 2) ख' सत्य तब होता 
होता है जब ० (क ` ० ख) सत्य हो, अन्यथा वह असत्य होता है। यह ae 
भाषातः एक पुनकंथन वाक्य होता है जिसको हम इस प्रकार देख सकते हैं- 


(1) ८ (कः ब) 2 (FD ब) 


DS SRI >>> 


(ii) ० ० (कः छख) ५ (७क ४ ख} 


|| 


(iil) (कख) ४५ ( «क ५ ख) 


(iv) (BV ८क (ख) (> कएखपए ८ ख) 


अभिव्यंजन (i), अभिव्यंजन (ii) से वस्तृगत आपादन के नियमानुसार 
तकत: सममूल्य हे । अभिव्यंजन (ii) अभिव्यंजन (11) से द्विनिषेध नियमातुसार 
Tad: सममूल्य है। अभिव्यंजन (iii), अभिव्यंजन (iv) से वितरण नियमातुर्सा 
तकंतः सममूल्य है । इसलिये अभिव्यंजन (i), अभिव्यंजन (1४) से तकंतः सममू 
हे। चूंकि अभिव्यंजन (i) और अभिव्यंजन (iv) तर्कतः सममूल्य हैं इसलिए 


a. ४ स्वत क a 
 झभिब्यजन (i) सत्य तब होगा जब अभिव्यंजन (iv) सत्य हो ¦ चूँकि af 
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| | व्यंजन (iv), दोनों संयोजनावयवों के पुतकर्थन होने के कारण, अनिवायंतः सत्य 
i ow है इसलिए अभिव्यंजन (i) तर्कतः एक सत्य कथन है । 


! | (२) 'क', ख' को वस्तुगतत: आपादित तब करता है जब्र 'क' स्वयं 
असत्य हो । अर्थात्‌ 'क' के असत्य होने पर “क -) ख' सत्य होता है चाहे 'ख' 
सत्य हो अथवा न हो । क' की असत्यता 'क 2 ख' की सत्यता को प्रतिफलित 


मै | x : टु 

. करती है । यह परिभाषातः एक पुनक्रेथन वाक्य है जिसको हम इस प्रकार देख 
्‌ सकते हैं ।- 

। | Goa a? (कर) 

1 = 

T (ii) ७ ० के ५४ (०क Va) 

। (ii) क V (ut Va) 


(iv) (क V ८ क) Va 

मभिव्यंजन (i) वस्तुगत आपादन-नियपानुसार अभिव्यंजत (1) से 
तकंतः सममूल्य है। अभिव्यंजन (ii) द्विनिषेध के नियमानुसार अभिव्यंजन (111) 
से तर्कतः सममूल्य है। अभिव्यंजन (71) साहचाय॑ के नियमानुसार अभिव्यंजन 
(1५) से तकतः सममूल्य है 1 चूँकि मअभिव्यंजन (iv, एक पुनकंथन अभिव्पंजन 
है इसलिए अभिव्यंजन (1) अनिवारयेतः एक सत्य कथन है । 


(३) 'क', 'ख' को वस्तुगततः आपादित तब करता है जब 'ख सत्य हो। 
aa 'ब' के सत्य होने पर 'क >) ख' सत्य होता है चाहे 'क' सत्य द्दो अथवा न 
हो। 'ख' की सत्यता 'क > ख' की सत्यता को अनिवा्यंत प्रतिफलित करती है । 
पह एक पुनकंथन वाक्य है जिसको हम इस प्रकार देख सकते हैं - 


(1) ख > (क > ख) 


(ii) @V ८७ ख) \ ० क 


अभिव्यंजन (i) बस्तुगत आपादन-नियमातुसार अभिव्यजन (1) से 
सममूल्य है । अभिव्यजन (11) साहचर्य-नियमानुसार अभिव्यजन (it) | 
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से ata: सममूल्य है । चूँकि अभिव्यंजन (iii) एंक पुनकेधन अभिव्यंजन है इस- 
लिए अभिव्यंजन (i) अनिवार्यंतः एक सत्य कथन है। 


तः 
(४ 'क', 'ख' को वस्तुगतत: आपादित तब करता है जव या तो 'क' असत्य से 
हो या 'ख' सत्य । अर्थात्‌ 'क' की असत्यता भोर “ख' की सत्यता का विकल्पन a 
“क > ख' की सत्यता को प्रतिफलित करता है । यह परिभाषातः एक पुनकेथन 
वाक्य है जिसको हम इस प्रकार देख सकते T= 
(1) (शक Va) > (क ख) के 
= वि 
(ii) ० (ut Va) ४ (० क ४ छ) है 
= a 
= ॥ व 
| (ili) (क' ०ख ) \ (० क ४ख) ra 
iia = | fs 
(iv) (क 7 uo क\ख,"(० क\ख\ ० ख) | स 
भिजन fa; ह ee म | रि 
: अभिव्यंजन (i) वस्तुगत आपादन-नियमानुसार अभिव्यंजन ii) से || ह 
 तकेतः सममूल्य है । अभिव्यंजन (7) डिमार्गन-नियमानसार अभिव्यंजन (iii) हे 
` से तर्कतः सममूल्य है । अभिव्यंजन (11) वितरण-नियमानुसार अभिव्यंजन (iv) | ३ 
से aha: सममल्य है । चक अभिव्यंजन (iv), दोनों संयोजनावयवों के पुनकथन 
होने के कारण, सत्य है इसलिए अभिव्यंजन (1) अनिवार्यंतः एक सत्य कथन है। 
a 
(५) 'क,, छ को वस्तुगततः आपादित तब करता है जब 'क' और 'ख 4 


. दोनों सत्य हों । अर्थात्‌ 'क', “ख' को सामूहिक सत्यता 'क > ख' की सत्यता को 


_ प्रतिफलित करती है। यह परिभाषातः एक पुनर्कथन वाक्य है जिस को हम इस 
र देख सकते हैं :- 


sti A 


, A oA 


[| च, 
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अभिव्यंजन (1 } वस्तुगत आप'दत-नियमानुसार अभिव्यंजत (ii) से 
तक्षतः सममूल्य है । अनिव्पंजन (11) डिमागेन-नियमानुसार अभिव्यंजन 171) 
से तर्कतः सममूल्य है । अभिव्यजन (11) पुनर्कथत-मियमानुसार अभिव्यंजन (iv) 
से तर्कतः सममूल्य है । चूँकि अमिव्यंजन (iv) एक पुनकंथन अमिव्यंजन हैं इस- 
लिए अभिव्यंजन (i) अतिवार्यतः एक सत्य कथन है । 


(१) से (५) तक के जितने भी नियम हैं बे सब के सब वस्तुगत आपादन 
के स्वरूप को विभिन्न रूपों में अभिव्यकत करते हैं। इन नियमों में कोई आन्तरिक 
विरोध नहीं है क्योंकि सब का ताकि आधार वस्तुगत आपादन की परिभाषा 
है। उक्त नियमों के विश्लेषण से पह बिल्कुल स्पष्ट है कि वस्तू गत आपादन का 
सम्प्रत्यय परिभाषातः अपने अन्दर ag भाव निहित नहीं करता है कि जिन तर्क- 
वाक्ष्यो को यह संयुक्त करता है उनके सत्यता-मूल्वों में प "स्पर अनिवाय सम्बन्ध 
होता है क्योंकि आपादक और आपादित तरकवाक्यों के सत्यतामूल्यों में बिना 
feel अनिवार्यं सम्बन्ध के वस्तुगत आपादन तर्कवाक्य परिभाषाः सत्य हो 
सकता है । इसलिए वस्तुगत आपादन तकंवाक्य की सत्यता के आधार पर यह 
सिद्ध नहीं किया जा सकता कि इसके आपादक और आपादित तकंवाक्षयों के 
सत्यता-मूल्यो में एक अनिवाय सम्बन्ध होता है ओर न ही यह कहा जा सकता 
है कि आपादित तर्कवाक्य का सत्यता-मूल्य आपादिक THAT के सत्यता-मूल्य 
का एक वास्तविक फलन होता है । आपादक और आपादित तकंवाक्यों के सस्यता- 
मूल्यों में कोई अनिवार्यं सम्बन्ध न होने के कारण आपादित तकवाक्य के सस्यता- 
एस्प-निर्धारण में आपादक तकेवाक्य के सत्यता-मूल्य का विचार निरथेक एवं 
महव -हीन है । इस दृष्टि से वस्तुगत आपादन को एक निर्बल आपादन कहा 
जाता है क्योंकि यह स्वरूपतः आपादक और आपादित तर्कवाक्यों के सत्यता: 
WN में किसी अनिवार्य सम्बन्ध का द्योतक नहीं है । यह तो मात्र उनके सत्यता 
Tel के क्रमों एवं सह-सम्बत्ध ( Co-relation ) को व्यक्त करता है । किन्तु 
ae मतलब यह नहीं है कि वस्तुगत आपादन का ताकिक दृष्टि से कोई महत्त्व 
पा है । वस्तुगत आपादन ताकिक दृष्टि से एक बहुत महत्त्वपूर्ण कारक है। 
८ ह धता के परीक्षण के लिए यह a सत्रल कारक है क्योंकि किती भरी युक्ति 
Seo आपादत तकवाक्य में रूपान्तरित करके उसकी pee स्थापना 
rife न के द्वारा कर सकते हैं। यह संभव इसलिये होता है 
पिव UT आपादन कारक के व्यवहार से निमित तर्कवाक्य का सत्यता-मूल्य 


a व्यवहून तकंव क्यों के सत्यता-मूल्यों से सम्बन्धित होता है जिसके 
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आपादक और आपादित दोनों की सत्यता वस्तुगत आपादन तकंवाक्य की सत्यता 
को तरतः प्रतिफलित करती है जिसका आपादक और आपादित तकंवाक्यों के 
परस्पर सम्बन्ध से कोई लेना-देना नहीं होता है, चाहे उनमें कोई अनिवायं 
सम्बन्ध हो या न हो किन्तु वस्तुगत आरादन तर्कवाक्य परिभाषातः सत्य हो 
सकता है। इसमें कोई दोष नहीं है क्योंकि जो सम्बन्ध अवयवों का अवयवी से हो 
सकता है वह ऐसा होना कोई जरूरी नहीं है कि एक अवयव का दूसरे अवयव के 
साथ भौ हो | चूंकि आपादक ओर आपादित तर्कंवाकयों का (सत्यता-मूल्य की | 
दृष्टि से ) वस्तुगत आपादन तर्कवावय से परिभाषातः एक अनिवार्य सम्बन्ध होता | 

है इसीलिए कोई भी वस्तुगत आपादन analy, भापादक तरकंवाक्य के सत्य | रह 


और आपादित तकंवाक्य के असत्य होने पर सत्य नहीं हो सकता है। इस दृष्टि | i 
से वस्तुगत आपादन को हम एक सबल कारक वहु सकते हैं। i 

“त्य दै! 

॥ | ग 
2 दर्शन विभाग जगत्‌ पाल | 4 

उत्तर-पूर्वीय पर्वतीय विश्वविद्यालय | १ , 

शिलाँग - 793014 ह ( 
wi 


(मेघालय) | । 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


क्या गणितीय सत्य रूढ हे ? 


गणित दर्शन में गणितीय सत्य की प्रकृति की विवेचना बहुत ही महत्त्वपुर्ण 
रही है । दार्शनिकों ने सामान्यतः दो प्रकार के सत्पों को कल्पना की दै - आनु- 
भविक एवं प्रागनुभविक । 'गणित की प्रतिज्ञप्तियाँ किस प्रकार की सत्यता रती 
हैं!' इस प्रश्‍न का उत्तर इस बात पर निर्भर करता है कि गणित को नींव क्या 
है! गणित के आधार या नींव सम्बधी तीन प्रमुख सिद्धान्त हैं । 


गणित के आधार 


गणित के .तीन प्रमुख आधार इस प्रकार हैं- तर्कान्तभूत गणितवाद 
(Logicism), आकारवाद (Formalism) तथा अंतःप्रज्ञावाद (Intuitionism )। 
इन तीनों आधारों के प्रमुख प्रवतंक ages रसेल, डेविड हिलबटं तथा जे ब्राउअर 
मशः रहे हैं । तर्कान्तर्भूत गणितवादी मान्यता के अनुसार सैद्धान्तिक गणित 
तकशास्त्र की एक शाखा मानी जा सकती है । जबकि भआकारवादी 
गन्ता के अनुसार गणित प्रतीकों की आकारिक संरचना का 
विज्ञान है । इस प्रकार अन्तश्रज्ञावादी मान्यतानुसार गणित 
Tat की अनन्त शुंखल्ाओं के निर्माण की सम्भावना की अन्तःप्रज्ञा 
र आधारित है । इन तीनों विचार-घाराओं में तर्कान्तर्भूत गणितवाद बहुत ही 
। eT है । अत: हम यहाँ इसी विचारधारा की सविस्तार विवेचना करेंगे 
| कि प्रस्तुत सन्दर्भ में यह विचारधारा ही प्रासंगिक है । 


॥ | S ~ 
गणित का तकशास्त्र में अन्तर्भाव 


cna यः सेद्धान्तिक गणित की शाखाएं aa एलजेब्रा, इनालिसिस और 


गत इत्यादि सभी को अंकगणित के विस्तार के रूप समझा जा सकता है। 


रो ससूर्ण अंकगणित को विआानो के स्वयंसिद्धियों के सेट से निगमित किया 


शा सकता है । 


2 ( 
TURE (हिन्दी), वर्ष १०, अंक २, माचे, १९८९ 
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-पियानों की स्वयंसिद्धियाँ निम्तलिबित हैं- 
१. शून्य एक प्र!कृतिक संख्या है! 
२. किसी प्राकृतिक संख्या का समीएतम उत्तराधिकारी भो एक प्राकृतिक 
संख्या होती है | 
३. भिन्न प्राकृतिक संख्याओ के कभी भी समीपतम उत्तराधिकारी के eq 
ग्रे एक ही संख्या नहीं हो सकती । 
४. शन्य किसी भी प्राकृतिक संख्या का समीपत्रम उत्तराधिकारी नहीं है। 
५. Fe कोई विशेषता शून्य में पायी जाती हो, और अगर यह विशेषता 


जब किसी प्राकृतिक संख्या में पायी जाती हो तो यह उसके समीपतम उत्तराः | 


धिकारो संख्या में भी पायी जातो हो, तब यह विशेषता सभी प्राकृतिक संख्या में 
पायी जाएगी । 

उपरोवत स्वयंसिद्धियाँ तीन अपरिभाषित मौलिक पदों से युक्त हैं । ये पद 
‘gea’, ` समीपतम उत्तराधिकारी' एवं ' प्राकृतिक संख्या  हँ। * ये मौलिक पद 
त हेशास्त्र के पदों में परिभाषित किए जा सकते हैं । अतः यह निष्कर्ष निकाला 
जा सकता है कि सम्पूर्ण गणित तर्कशास्त्र का विस्तार है। रसेल ने अपनी 
कृतिओं में इसकी स्थापना बड़े ही स्पष्ट रूप में की है। र अगर हम ताकिक 
सत्यों के स्वरूप को जान लें तो गणितीय सत्यों के स्वछव को भी जान AT! 
क्योंकि गणितीय एवं तार्किक सत्य समरूप होंगे । 


तार्किक सत्य का स्वरूप 


'विद्गेन्‌स्टित के अनुसार सप्री ताझिक सत्य पुनरुक्तियाँ हैं, अर्थात वे | 
विश्लेषणात्मक सत्य हैं। इन्हें कभी-कभी रूढ़ सत्य भी कहा जाता है क्योंकि | | 


ताकिक पदों की परिभाषा के कारण सत्य होते हैं। यही कारण कि ऐसे सल 


आवश्यक होते हैं। उदाहरण के लिए '( (९१ १) ` ?' 2 4१? कोलें। i 


वि र गं दि द्र 

हे एक ताकिक सत्य का उदाहरण है । यह एक पुनबक्ति है क्योंकि तार्किक १ 

आपादन और संयोजक को परिभाषा इस प्रकार दी गई है कि यह पुनरुवित 
अलावा अन्य कुछ नहीं हो सकता । 


गणितीय सत्य रुढि के रूप में 

रसेल एवं ह्वाइटहेड ने प्रिन्सिदिया संथेमेटिका में सम्पूर्ण ग 

` तऊंशास्त्र में ख्पान्तरित कर दिया है। चूंकि सभी प्रकार के तार्किक 

पुरता है, इसलिए सभी गणितीय सत्य भी पुनरुक्तियाँ या ल 
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6 gar गणितीय सत्य रूढ हैं ? १३९ 
रसेल ने गणित को तकंशास्त्र में विघटित कर तर्कान्तर्भतगणित वाद को विकसित 
किया, जिसके अनुसार सभी ताकिक सत्य, और इसलिए गणितीय सत्य. विए्ले- 

= षणात्मक होते हैं, क्योंकि ताझिक पदों को परिभाषा द्वारा ही ये (गणितीय सत्य) 
नित्य सत्य माने जाते हैं । चकि ताकिक पदों की परिभाषा एक परम्परा के रूप 

2 में विकसित होती है, इसलिए इन सत्यो को रूढ़िगत या परम्परा-जनित सत्य भी 
कहा जाता है। ये सत्य अनुभव निरपेक्ष होते हैं, क्योकि ये परिभाषा-जन्य 

| । होते हैं । 

टी गणितीय सत्य के we प्रकृति को आलोचना 

राः गणितीय सत्य के उपरोक्त स्वरूप की आलोचनां प्रमुखतः या तो इस 

मे बात पर आशित हैं कि गणित का विघटन तकशास्त्र में संभव नहीं या इस बात 
पर कि विश्लेषणात्मक एवं संश्लेषणात्मक सत्य में कोई मौलिक अन्तर नहीं है। 

पद पिन्सिपिया की आलोचना प्रथमतः इस आधार पर की जाती है कि इसके 
पद अन्तर्गत एक्सियम ऑफ इन्फिनिटी, एविसयम aig चावस एवं एक्सियम ऑफ 
ला रिड्यूसिबिलिटी का प्रयोग किण गया है। बहुत से विचारक इस तथ्य को 

[नी स्वीकार नहीं करते कि पे एक्सियम्‌स पूर्णतः तर्कशास्त्र की अन्तवंस्तुए हैं। फल- 

कक स्वरूप ये विचारक यह मानते हैं कि ' सेट” के सिद्धान्त को तर्कशास्त्र का विषय 

गे। नहीं माना जा सकता । अगर ' सेट-सिद्धान्त ' को तहंशास्त्र से बाहर निकाल 
दिया जाय तो गणित का तकंशास्त्र में रूपान्तरण संभव नहीं हो सकता । 

उपरोक्त एक्सियम्स की सत्यता भी संदेहास्पद इसलिए है कि वे इस तत्त्व- 

मोमांसीय सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं कि जगत्‌ में अनन्त वस्तुएँ अस्तित्व- 

[वे | मान हैं। 

६. पुनः कुछ विचारक, यथा कार्ल हेम्पेल, यह मानते हैं कि अंकगणित के 
त्य संदर्भ में यह संभव है कि उसके मौलिक अपरिभाषित पदों की व्याख्या पूर्णतः 
a ताकिक पदों में की जा सके । परन्तु इस प्रकार की व्याख्या गणित के उन क्षेत्रों 
हे नहीं है जो अंकगणित के विस्तार नहीं हैं। उदाहरण के लिए ज्यामिती, 


गोत्रजो, एब्मट्रेक्ट एलजेब्रा इत्यादि । २ 

हेम्पेल के विपरीत कुछ विचारक जैसे क्वाईन आदि ag मानते हैं कि 
SURG, टोपोलाँजी, एब्सट्रेक्ट एलजेब्रा आदि सभी गणित को शाखाओं के लिए 
: योजना संभव है जिसमें हम उनके अपरिभाषित मौलिक पदों की व्याख्या 
US: ताकिक पर्दो में दे सकते हैं । 

षः प्रिन्सिपिया मध्यदशा परिहार के सिद्धान्त का प्रयोग करती है। इस 


ते की आलोचना गणित का अन्तप्रज्ञाआदी सम्प्रदाय करता 
 ©C-0.1n Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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है । गणित का यह सम्प्रदाय इस सिद्धान्त को अस्वीकार करता है 
कि कोई प्रतिज्ञप्ति या तो सत्य होगी या असत्य । यह सम्प्रदाय 
तीसरी संभावना को भी मानता है । परम्परागत तर्कशास्त्र के मध्यदशा परिहार 
के नियम को ये नहीं मानते । ४ 

प्रिन्तिपिया की प्रमुत स्थापना, कि गणित के मौलिक प्रत्यय तकेशास्त्र के 
|| प्रत्ययो से परिभाषित हो सकते हैं, फलस्वरूप गणित तर्कशास्त्र में विघटित हो 
| सकता है, ' थिअरो ऑफ टाइप्स' पर आधारित है। इस 'थियरी' की भी 
i आलोचना की गई है। सेट थियरी में उद्भूत बिरोधाभापों को दूर करने के लिए 
| रसेल ने इस ` थियरी ' का आविष्कार किया। परन्तु इसकी कटु आलोचना को 
गई है और इसके विकल्प में दूसरे सिद्धान्तों को प्रस्तुत किया गया है पुनः 
तर्कान्तर्भूतगणितवादी दृष्टिकोण गणित के कुछ प्रमुख संप्रत्ययों, जैसे अनन्त, 
रियल नम्बर, कान्टिनुअम इत्यादि, का समुचित स्पष्टीकरण नहीं कर सका है 
तथा इसकी प्राकृतिक संख्याओं की परिभाषा चक्रिय तथा अन्य ताकिक दोषों से 
युक्त है । * 

वास्तव में गणितीय wed) का रूढ स्वभाव स्प्रान्तिजन्य है । गणित के प्रमेयों 
की सत्यता ऐच्छिक या रूढ़िगत नहीं होती अपितु वे रूढिगत होते है जिन्हें हम 
स्वयंसिद्धियों के रूप में स्वीकार करते हैं और जिनसे हम प्रमेयों का निगमत 
करते हैं । दूसरे शब्दों में स्वयंसिद्ध होना रूढ़िगत है न कि सत्यता रूढ़िगत है। “ 
एक्सियम ऑफ चॉयस, इन्फिनिटी ओर रिड्यसिबिलिटी रूढिगत हैँ नकि उनसे 
तिगमित गणित के प्रमेय रूढिगत सत्य हैं । 

तर्कान्तर्भूत गणितवाद की दूसरी आलोचना का आधार संश्लेषणात्मक एवं 
विश्लेषणात्मक सत्यों के मौलिक भेद को नकारने में है। जो लोग इतके बीच 
मौलिक अन्तर नहीं करते वे आकारिक और वस्तुगत वित्ञानों में भी मौलिक 
अन्तर नहीँ मानते। आकारिक एवं वस्तुगत प्रतिज्ञप्तियों के मध्य विश्लेषणा- 
त्मकता एवं संशलेषणात्मकता के आधार पर किये गये अन्तर के विपरीत बहुत ही 
शक्तिशाली तक दिए गये हैं । इसे एक उदाहृरणद्वारा स्पष्ट किया जा 
सकता है । संवेग ( Momentum ) वेग ( Velocity ) के समानुपाती 
होता है । यह प्रतिज्ञप्ति न्यूटन के यान्त्रिकी के सन्दर्भ में विश्लेषणात्मक सत्य a 
परन्तु वतमान सापेक्षवाद के सन्दर्भ में यह प्रतिज्ञप्ति विश्लेषणात्मक नह 
___ हो सकती । 
ओ इस प्रकार वहा जा सकता है कि जो प्रतिज्ञप्ति कभी विश्लेषणात्मक थी 
वह संश्लेषणात्मक सिद्ध हो सकती दै । संश्लेषणात्मकता या विश्लेषणात्मक * 
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सन्दर्भ सापेक्ष ही संभव है । निरपेक्ष रूप से विश्लेषणात्मक या संश्लेषणात्मक 
होता किसी प्रतिज्ञप्ति के लिए dea नहीं है। 

पुनः ' मध्यदशा परिहार ' का नियम जो तकंशास्त्र का मूलभूत सिद्धान्त 
प्राचीन काल से रहा है तथा जिसे ताकिक सत्य का उदाहरण भी माना जा सकता 
है, हेसेन बगे के " अनिश्चितता के नियम ' के अनुसंधान के परिणामस्वरूप कम 
सेकम परमाणु जगत में लागू नहीं होता । क्वाण्टम यान्त्रिकि ( Quantum 
Mechanics ) का तर्कशास्त्र मध्यदशा परिहार के नियम को मूल नियम स्वीकार 
नहीं करता | 

अतः संक्षेप में कहा जा सकता है कि विश्लेषणात्मक एवं संश्लेषणाह्मक 
सत्यों में कोई मौलिक अन्तर नहीं है। उनके बीच केवल सापेक्ष नन्तर ही 
संभव है। 
निष्फष 

एसी प्रतिज्ञाप्तियाँ जो किसी संदर्म-विशेष में अन्य सामान्य तथ्यों से अप्रभा? 
बित बनी रहतो हैं उन्हें विश्लेषणात्मक या निश्चित कहा जा सकता है। प्रमुख 
बात ध्यान देने योग्य यह है कि प्रतिज्ञप्तियाँ, जिन्हें हम विश्लेषणात्मक कहते हैं, 
वे सन्दर्भ पर निर्भर करती हैं । अतः किसी सिद्धान्त या सन्दर्भ के सापेक्ष ही कोई 
व्यक्ति संश्लेषणात्मक एवं विश्लेषणात्मक प्रतिज्ञप्ति में भेद कर सकता है । 
विश्लेषणात्मक प्रतिज्ञप्ति वह होगी जिसे सामान्यतः स्थिर समझा जाए और 
कोई भी ठोस अनुभव उनकी सत्यता या असत्यता से अप्रभावित रहे । अधिकांश 
उदाहरणों में जो प्रतिज्ञप्तियाँ स्थिर समझी जाती हैं वे ताकिक या गणितीय 
होती हैं । परन्तु स्थिर होने के बावजूद भी ये तार्किक एवं गणितीय सिद्धान्त 
परिवतंनीय हैं, नित्य नहीं । समय-समय पर इनमें भी परिवतंन वोता रहता है, 
malt इनके परिवर्तन की गति धीमी होती है । ” 

अगर हम यह स्वीकार भी कर लें कि सम्पूणं गणित तकंशास्त्र में रूपान्त- 
रित हो सकता है तब भी यह स्वीकार करना कि तार्किक सत्य प्रागनु भविक हैं, 
सगत हैं, कठिन है। अत: गणितीय सत्य को सापेक्षतया रूढिगत या प्रागनुभविक 
माता जा सकता है न कि निरपेक्ष रूप से रूढिंगत। * 


शन बिभाग विनोद शडकर 
at विश्वविद्यालय 


(३२११९ (हरियाणा) 


. CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
१४२ पराम्रशे 


टिप्बणियाँ 


+ प्रस्तुत निवन्ध, अखिल भारतीय दर्शन परिषद्‌ के ३२ वे वाषिक 
अधिवेशन (१९८७) के तके एवं वेज्ञातिक पद्धति के अध्यक्षीय भाषण 


| 
| 

| का अंश है। 
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i Mathematical Philosophy; George Allen and Unwin 


Ltd., London, 1963. 

४ 3. Luchins A, S. & Luchins E. H. Logical Foundations of 
Mathematics for Behavioural Sciences; Holt, Riueha- 
rt and Winston, Inc, London, 1965; 9. 109. 

4. Ramsey F. P; The Foundations of Mathematics; 


Routledge & Kegan Paul Ltd; London 1965; 9. 65. 4 
5. Black, Max; The Nature of Mathematics; Routledge है 
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वैशेषिक दशेन के अनुसार अस्ति, सत्ता, 
स्वात्मसत्ता, स्वरूपसत्ता तया ओपाधिक सत्ता 


जिसे अग्रेजी में ‘Being’ शब्द से निर्देशित किया जाता है ag अस्तित्व 
सभी-पुर्वी तथा पश्चिमी-दश्शनों का प्रमुख विषय सदा से रहा है। अस्तित्व के 
सम्बन्ध में विस्तृत तथा विविध चर्चा भो समी दर्गनों में की गयी दिखायी पडती 
है। किन्तु भारतीय दर्शत के अतिरिक्त अन्यत्र कहीं अस्तित्व, सत्ता, स्वरूपसत्ता 
आदि के भेद का विचार किया हुआ दग्गोचर नहीं होता । अस्तित्व और सत्ता 
को उपर्युक्त विधाओ को पश्चिमी दाशंतिक प्राय: अभिन्न ही मानते प्रतीत होते 
हैं। वेशेषिक दर्शन ने अन्य भारतीय दर्शनों के समान ही अस्तित्व को सत्ता से 
भिन्न माना है; परन्तु उसने सत्ता के अन्यान्य आयाम भी विशद किये हैं। इस 
दात के लिये सत्ता के भेदों को चर्चा करना स्वाभाविक भी है, क्योकि विभिन्न 
सात प्रकार के पादार्थों की-ज। एक दूसरे से केवल व्यक्तिश: (Numrically) 
भिन्न न हो कर विभिन्न सत्‌-वर्गणाओं के प्रतीकों के रूप में पुरस्कृत हँ-इस 
दात में विश्व को आन्तरिक विविधता के स्पष्टीकरणार्थ प्रस्तुति का गयो है। 
'वगणा' शब्द के प्रस्तुत सन्दर्भ में प्रयोग से कुछ लोगों को काण्ट की या अरस्तू 
को परिमाण (Quantity), गुण (Quality), #67 (Substance), क्रिया 
(Action) आदि वर्गणाओं की याद आ सकती है, तो कुछ लोग वेशेषिकों के 
पदार्थ शब्द के 'सत्‌ ain से सम्बद्ध प्रयोग पर से वेशेषिक-प्र तपादित 
पगणाओ को काण्ट या अरस्तू को वर्गणाओं के जैसी ही मानना चाहेंगे । कुछ 
भोर लोग इससे आगे जा कर यह सोचने लगेंगे कि जेसे काण्ट ने अपनी वर्गणाओं 
ह त मिष्कषंण ( Transcendental deduction) कर यह दिखाने 
पास किया है कि जितनी वर्गंणायें उसने प्रस्तुत की हैं उतनी ही सम्भव 
oe Ete नहीं dar वंशेषिकों ने न किया होने के कारण उनका सप्त- 
Se निराधार है । किन्तु वेशेषिकों को यथार्थवादी तया अनुभवा. 


परामर्श (हिन्दी), बघ १०, अंक २, साचं, १९८९ 
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धिष्ठित दार्शनिक भूमिका का सम्यक्‌ आलोचनं करने ee स्पष्ट हो जायगा 
कि काण्ट तथा अरस्तू के वगंणा-भेद का आधार केवल प्रतिज्ञप्ति ( Propositon) 
के घटकों का परस्पर भेद है 1 मोटे तौर पर इसे व्याकरणान्त्गत शब्द या कारकों 
के भेद का ही प्रतीक समझा जा सकता है। इन at काजो तिष्क्षण काण्ट ने 
प्रस्तुत किया है वह वाक्यों या प्रतिज्ञप्तियों में, उनके घटक उद्देश्य, विधेय 
संयोजक भादि, जो विभिन्न अर्था का वहन कर वाक्याथ के निष्पादन हिला 
प्रदान करते हैं उनका स्टष्टीकरण मात्र माना जाय तो असंगत नहीं होगा | 
वैशेषिक aa वर्गणा' और 'पदार्थ' शब्द को समानार्थक जरूर मानेंगे, किन्तु रूढ 
i शब्द-प्रयोग या व्याकरण-सम्मत कारक-भेद अथवा प्रतिज्ञप्ति के घटकों का 
वैविध्य उनके मत में प्रत्यक्ष अनुभव की तुलना में 'सत्‌ वर्गणा-भेद' का गोण ही 
` आधार होगा । सभी पदार्थ प्रमेय या प्रमा-विषय होते या हो सकते हैं। पदार्थो 
के प्रमात्मक ज्ञान के आधार पर अर्थात्‌ इस ज्ञात के विषय तथा आकार का 
तर्कतः परीक्षण या विश्लेषण कर लेने पर ही उनके यथातथ्य का निर्धारण किया 
जा सकता है । ' यह एक पेड है' इस कथन या प्रतिज्ञप्ति में 'यह' उद्देश्य तथा 
‘ye’ (या ‘ag पेड') विधेय है। अरस्तू तथा काण्ट के अनुसार 'पेड' को यहाँ 
उद्देश्य होना चाहिये, किन्तु व्याकरण तथा प्रतिज्ञप्ति को आन्तरिक रचना का 
विचार करने पर यह बात ठीक नहीं प्रतीत होती । वेशेषिक दर्शनकार यहाँ 
व्याकरण का ही समर्थन करेंगे । वे द्रव्य पदार्थ को (या 'पद' को) भी विद्य 
मानने में कोई कठिनाई नहीं महसुस करते । इसका कारण यह है कि वे तक a 
अनुभव के साक्ष्य को अधिक महत्वपुर्ण मानते हैं और वस्तु-स्वरूप को ततः 
(या रूढ शब्दप्रयोग मात्र से) निर्धायं नहीं समझते । प्रायः शब्दप्रयोगो से 
प्रमाणित बात को अनुभव खण्डित कर देता है । अनुभव, शब्दप्रयोग तथा तक 
इन तीनों की समन्वित साक्ष्य ही वस्तु-स्वरूप के या वस्तु-निर्धारण के faa 
विश्वासाहं मानना उचित है। 


काण्ट की वर्गंणाओ के अत्यानुभविक निष्कर्षण की बात वैशेषिको को मात 

नहीं हो सकती । जो अत्यानुभविक वर्गणायें हैं उनके द्वारा अनुभव-विषयों की 

संरचना कंसे होती है यह समझना कठिन है। यदि वर्गणाओं कां ज्ञान ही 
अत्यानुभविक हो तो इस अत्यानुभविक खोत से वर्गंणाओं का निष्कर्षण i 

सम्भव है? वैशेषिक तो वर्गणाओं के ज्ञान को न अत्यानूभविक मानते हैं 
निष्कषंणात्मक ही । प्रत्येक विषय वस्तु के ज्ञान में उस विषय या वस्तु की see 
का समावेश होता हा है । घट का ज्ञान ( वह किसी भी प्रकार का हो ) अभ 
घटत्व, पूथिवीत्ब, द्रव्यत्व, प्रमेयत्व जसे धमं को लिये हुए ह्वी होगा । स्वयं कि 
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वर्गणा का ज्ञान SAH शुद्ध रूप में भी सम्भव है | इस बात की आगे चर्चा कीं 
जापो । अनुभव वा विषय होने के कारण ही वर्गणाओं को सत्य माना जात 
है। उन के आनुमानिक या अन्यविध निष्कर्षण को बात करना असंगत है। हाँ, 
ag अवश्य है कि सामान्य अनभिज्ञ व्यक्ति प्रदत्त विषय से भिन्न रूप में उस के 
वर्गगा की सत्ता का आकलन नहीं कर पाता । उसके लिये पुरस्थित घट, उसका 
आकार तथा उसका व्यवच्छेद घटत्वरूप सामान्य लगभग एक ही हुआ करते हैं | 
जब उसे पूछा जाय कि एक घट में विद्यमान और उससे अभिन्न घटत्वरूप सामान्य 
अन्य घट में भी विद्यमान होने पर उस से अभिन्न कसे हो सकता है, तब उस 
व्यक्ति की समझ में आयेगा कि वगंणाये वस्तुनिष्ठ होती हुई भी उन से भिन्न ही 
होती हैं । इस प्रकार वस्तु और उसकी वर्गणा इनका भेद स्पष्ट किया जा सकता 
है । यदि इस पर कोई पूछे कि FA सात हो प्रकार के पदार्थ या उनकी वगंणाये 
वैशेषिकों ने निर्धारित कीं, क्या इस से अधिक वाणाय नहीं हो सकती । या इन 
से कम ही)! तो इस प्रश्‍न का भो यही उत्तर है कि अनुभव और तक इत दोतों 
के आधार पर ही इस बात का निर्णय किया जाता है । ag अतुभव ऐन्द्रियक ही 
होता है ऐसी बात नहीं है । अन्य प्रकार के अलौकिक अनुभव भी हुआ करते हें 
जितके द्वारा मूलभूत पदार्थों क्री सख्या कणाद aft ने तिर्धारित को हुई हो 
सकतो है । 


इस प्रारम्भिक स्पष्टीकरण के बाद अब हम लेख के मुख्य विषय की ओर 
अग्रसर होंगे । अस्तित्व सत्ता से भिन्न है यह बात प्रारम्म में ही सूचित को गयी 
है। सत्ता से भिन्न यह अस्तित्व वस्तुओं का काल-परिच्छेद है । aa घटादि 
अनित्य, नश्वर पदार्थ कुछ समय से ले कर कुछ समय तक विद्यमान होत हैं। यह 
उनका अवस्थान उत्पत्ति, स्थिति, अपचय आदि अवस्था-भेद से गुजरता हुआ 
विनाश तक पहुंच कर समाप्त होता है। इस कारण प्रत्येक नश्वर वस्तु को 
अपने अवयव जसे आधारों क अतिरिक्त काल में भी एक विशेष प्रकार के सम्बन्ध 
ऐे-जिसे कालिक यह नाम दिया गया हे-अवस्थित माना जाता है। इसीलिए 
'पुवंकालिक ', : उत्तरकालिक ' एसै विशेषणों से नश्वर वस्तुओं की परिवर्तमान 
स्थितियों का वर्णन सम्मव होता है। यह काथिक स्थिति या काल-परिच्छेद ही 
TAR वस्तुओं का अस्तित्व है । जब वस्तु faase हो जातो है तब उसका अस्तित्व 
(reer समाप्त हो जाता है । ह सम्भव है कि यदि 
हाकाल को ही-जो अनादि अनन्त है-मानते हूँ तो दूवकालक, 
चपरकालिक ऐसे भेद उनके लिये कंसे सम्प्रव हैं, और काल के साथ सम्बन्ध 
तेही वस्तुओं को तो सावंकाबिक ही हो जाना चाहये । इस प्रश्‍न के समाधान 
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i 
fad वैशेषिकों ने क्षण, क्रिया आदि कालोगाधियों की कल्पना की है। काल 4 
| नित्य होने पर भी सूर्य, चन्द्र आदि ग्रहों की गति अनित्य होती है। ये गतियां म 
| काल के अनन्त विस्तार के अंश मात्र का ही परिच्छेद करती हैँ। इन गतियों से- ग 
जो काल की उपाधियाँ मानी गयी हैं- तुलना कर ही सामान्य नश्वर वस्तुओं का व 
काल-निर्धारण सामान्यतया किया जाता है। स्वयं इन गतियों का काल-क्षण, कक 
सेकन्द, मिनट आदि के रूप में-इनके अनुभव के आधार पर निर्धारित किया जाता a 
| है । सभी अनुभव (कम-से-कम) ह्विक्षणावस्थायी माने गये हैं । एसा मानने के a 
लिये कुछ तक हैं जिनको चर्चा यहाँ अप्रस्तुत हे । अतः अन्ततो गत्वा अनुभव से q 
| ही ज्ञात होता है कि काई seg कितने समय तक विद्यमान रहती हैं। महाकाल क 
की सत्ता तो तर्क या अनुमात से ही सिद्ध करनी पडती हे । क़ 
नश्वर वस्तुओं का अपनी उत्पत्ति के पुव तथा विनाश के अनन्तर न होना है 
यह उनके कालपरिच्छिन्न होने का प्रमाण है। इस कारण ही वस्तु के उत्पत्ति के i 
कारणों में उसके प्रागभाव का समावेश किया गया है। ऐसा न किया जाय तो 
Ra प्रश्न का सन्तोषदायक उत्तर देता सम्भव नहीं होगा कि जो घट उसकी xt 
ही कारण-सामग्री की सहायता से किती क्षण-विशेष में उत्पन्न किया गया gal की 4 
है पुनरुत्पत्ति भनन्तर क्षणो में क्यों नहीं सम्मव होती (यदि कारण-सामग्रो dal ही छ 
बनी रहे) ? परिचित घटात्यादक सामग्रो में कपाल, उनका परस्पर संयोग, दण्ड, q 
चक्र तथा कुलाल ये हूँ और ये सब घटोत्यादक स्थल मे घट की प्रथम उत्पत्ति के 3 
बाद भी उपस्थित रह सकते हैं। यदि उत्पत्ति-प्रक्रिया की पुनरावृत्ति नहीं हो ४ 
| पाती तो उसका एकमात्र कारण कित्ती कारण-विशेष का अभाव ही होगा । ag 
; कारण-।वशेप प्रागभाव हो है । विनाश के अनन्तर भी घट विद्यमान क्यो नहीं | 
रह सकता इस प्रश्न का उत्तर भी उक्त उतर के जंता ही होगा । घट का ध्वंस? ८. 
रूप अभाव जा काल मे घटित हुआ ag अनन्त होते के कारण नष्ट घट की 
विद्यमानता में ag aga बाधक बना रहेगा। इस प्रकार उप्पत्ति-पु तथा sh 
विनाशोत्तर काल वस्तु को विद्यमानता को दो परिधियाँ या परिच्छेदक हे जितके 0 
| कारण ही बस्तु का आस्तत्ववान्‌ कहा जाता है। 2. 
हे 


अस्तित्व का यह मतलब होने के कारण पश्चिमी दर्शनों में अस्तित्व का 
= विधान किसी वस्तु के सम्बन्ध में नहीं किया जा सकता ag जो घारणा प्राचीत 
काव से चली आ रही है उसे निराधार ही मानना होगा। इस घारणा के पीछे 
` यह्‌ तकं है कि किसी भा वस्तुवाची पद से जा बोध हो गा ag अस्तित्वयुक्त वस्तु 
की ही होगा । अतः ` यह घटरूप वस्तु है” ऐसा कथन पुनदक्ति-रूप होगा और 
१ पढ षटरूप वस्तु नहीं है ag वदतोव्यावात- रूप होगा क्यों कि जो अहि 
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बानु है वह वैसा नहीं है ऐसा संगत रीति से नहीं कहा जा सकता। वैशेषिक 
मतातुसार यह विचार असंगत है । जो वस्तु पहले विद्यमान थो और अब नष्ट हो 
गयी है उसका अर्थपुर्ण निर्देश भूतकालिक रूप में होता ही है । सभो ऐतिहाप्िक 
बातों के निर्देश एसे ही हुआ करते है। औरगजेब की मृत्यु १७०७ में हुई ' यह 
कथन एक घटना के घटित हाने के सम्बन्ध में है। औरंगजेब के पृत्यु की घटना 
aq १७०७ की किसो तारीब में बस्तित्ववात्‌ थी। उसके बाद उसका अस्तित्व 
समाप्त हो गया । (इसका मतलब यह नहीं कि मृत्यु का भो विनाश होता है । 

मृत्यु एक विशेष प्रकार का प्रक्रिया है जो क्षणिक या अल्पकालावस्यायी ही हुआ 
करती है। इस प्रक्रिया के फलस्वरूप जो बात घटित होतो है ag शायद fac 

कालावस्थाया माती जा सकती Zi) फिर भी इस भूतक्रालिक घटना के घटित 

होने को बात करना न पुनरुक्तरूप न व्याघातरूप ही समझा जाता है। पश्चिमी 

दाशतिको की ओर से इस पर यहू प्रतिवाद सम्भव हे कि यद्यपि सामान्यतया 

अस्तित्व और सत्ता का अभिन्न ही मान ।लया गया है तथापि ' अस्तित्व कित्ती 

साथ वाक्य में विधेय नहीं द्वो सकता' इस कथन में अस्तित्व शब्द सत्ता के अर्थ 

मही प्रयुवत भानना चाहिये । उपर्युक्त कथन सत्ता के सम्बन्ध म नहीं है यह 

बात स्पष्ट हूं अब प्रश्‍न यह होगा कि क्या सभी विध्यात्मक वाक्यो मे सत्ता का 

@ विधान हाता है ` घट नील है ' इस वाक्य में शायद सत्ता अभिहित माती 

जा सकता है । ' घटरूप सत्‌ नील सत्‌ था उससे अभिन्न है' ऐसा इस वाक्य का 

अव ले सकत हे । किन्तु ' घट यहाँ a’, ' घट कल ual था ', ' घट परसों यहां 

ie इन वाक्या म ।क्रयापद सत्ता क हो वाचक माने जाये ता सत्ता और 
अस्तित्व म काहे ककं नहीं रहू जायगा और तब “ घटादि को वर्तमान, भूत, 
भाब सत्तायं एक दूसरी से भिन्न होन (तथा ।भन्नतया प्रतीयमान भो होन ) के 
कारण ' ` घट अभी हे ' जसे प्रयोग के समान ' घट हे ऐसा सामान्य प्रयोग भी 
Wad मानता पडंगा | adi नहीं, घट को स्थितियाँ बदलत रहने पर भो घट की 
al एक जेसी हा-घट क विनाश तक-अक्षुण्ण मानी जाय ता ' घट हे ', ' घट 
१ , घट हागा ' जेस वतमानता, भूतता, भाविता के बाधक प्रयोगों से क्या 
ue कालिक परिवतंनों का बोध सम्भव मातना तकसंगत होगा? काल सें 
खितेनशाल सत्ता उपर्युक्त आस्तत्व का हा प्रतिइप है ऐका माने बिना उक्त 
MU का उपपादन सम्भव नही है। 
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र अब हम अनश्वर या नित्य वस्तुओं के अस्तित्व का कुछ विचार करें । 
= a आकाश, काल आदि वस्तुएं वंशेषिक मतानुसार नित्य gi क्या ये 
सवान्‌ (उपर्युक्त अध में) कही जा सकती है ? नही । इसका कारण यह है कि 
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इन वस्तुओं में कोई अवस्था-भेद नहीं होता । अतः इनका काल-परिच्छेद सम्भव 
नहीं । ' शिवाजी औरगजेब का समक्रालीन था ' ऐसा प्रयोग उचित है क्यों कि 
शिवाजी और औरगजेब दोनों काल-परिच्छिन्न व्यक्ति हैं । किन्तु ' शिवाजी 
आकाश के समकालीन ar’ ऐसा प्रयोग बेतुका होगा क्यों कि आकाश नित्य होने 
से उसका अपना कोई काल नहीं हो सकता । आक्राश सावेकालिक है, aa: 
उसका काल के द्वारा परिच्छेद सम्भव नहीं । ' आकाश यहाँ है, अभी है, तब 
था ' जसे शब्दप्रयोग इसी कारण बेतुके लगते हैं । जिस अर्थ में घटपटादि नश्वर 
पदार्थ अस्तित्ववान्‌ कहे जाते हैं उस aa में आकाशादि नित्य पदार्थ अस्तित्ववाम्‌ 
नहीं कहे जा सकते । अस्तित्व यदि काल-परिच्छेद हो है तो आफ्राश अस्तित्ववान्‌ 
नहीं ऐसा मानना आवश्यक है । आकाश के समान ही सामान्य या जातिया भी 
हुँ । किन्तु सामान्य का उसके आधारभूत विशिष्टों (Individuals) के द्वारा 
काल से सम्बन्ध घटित हाता है और विशिष्टों के कान्न-परिच्छेद से सामान्य का 
भी परम्परया परिच्छेद होता है ऐसा मानना पडता है। आकाशादि के समान 
सामान्य निराधार नहीं होते । घटत्व सामान्य घट के अस्तित्व पर निर्भर रहता 
है; मनुष्यत्व सामान्य मनुष्य के अस्तित्व की अपेक्षा करता है। यदि एक भी 
मनुष्य शेष न हो ओर मनुष्य के पुनरुत्पत्ति की सम्भावना ही न हो तो भी 
मनुष्यत्व की सत्ता बनी रहेगी एसा कहना कठिन है। अत; साक्षात्‌ काल के द्वारा 
परिच्छिन्न न होने पर भी आधारभूत विशिष्टों के द्वारा सामान्यों की सत्ता काल- 
परिच्छिन्न मानना आवश्यक प्रतीत होता है । 


A STN 


> 


or Gal ac) 


अभाव भी ऐसा एक पदार्थ है जिसको सत्‌ मानने पर भी भाव-पदार्थो के 
समान उसका काल-परिच्छिन्न अस्तित्व मानना उचित नहीं लगता। वैसे तो 
अभाव भावों के अस्तित्व का बिरोधी होने से उसको aq समझना ही अनुभव” 
विरुद्ध प्रतीत हो सकता है किन्तु भावविषयक प्रतीतियों के समान अभाव- 
विषयक प्रतीतियाँ भी होती हैं । जेसे, ' यहां सुनसान है, कोई अवांछित व्यक्ति 
यहा नहीं है । इस प्रकार के कथनों के द्वारा अपेक्षित अभावात्मक ध्थिति की 
उपस्थिति का ही वर्णन किया गया है । अनुभव के साक्ष्य को महत्व दिया जाय 
तो अभाव की सत्ता का स्वीकार टाला नहीं जा सकता । अमाव को भावात्तर 
स्वरूप या स्वाधार-स्वरूप या आधार की रिक्तता (कैदल्य)- रूप धर्म या एक 
पहलू (या उपाधि) ही मान लेता उक्त आनुभविक तथ्य की उपेक्षा करता है । 
किन्तु अमाव की सत्ता स्वीकार करते gz यह तथ्य उपेक्षित नहीं किया जा 
सकता कि अभाव भाव के अस्तित्व का निषेध हे । अत: भाव-पदार्थो के कील 
परिच्छेदात्मक अस्तित्व को अभाव पर लागू नहीं किया जा सकता | भावों 
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उत्पत्ति, विनाश आदि उनकी अस्तित्व की अवस्याय होती हँ । वैसी अवस्थायें 
अभाव की नहीं मादी जा सकती । हां, प्रागमाव तथा ध्वंसरूप अभाव की बात 
अलग है । इनमें से पहला सान्त होता है और दुसरा सादि । उक्त बात संसर्गा- 
भाव या अत्यन्ताभाव के बारे में है । इस अभाव के अस्तित्व को अपेक्षया उसकी 
सत्ता की वात करना ही अधिक shana होगा। यह सत्ता स्वरूपसत्ता 21 
अमाव का अभावत्व रूप OM अमाव-स्वरूप ही माना गया है । उसे जाति या 
उपाधि मानना सम्भव न होने के कारण ही उप्ते अमावस्वरूप wl के खूप में 

पुरस्कृत किया गया है | सामान्य भी अभाव जंसा ही एक स्वरूप-सत्‌ पदार्थ है 

जिसमें पीछे बताये मुताबिक साक्षात्‌ तो नही किन्तु परम्परया कालपरिच्छेदात्मक 

अस्तिता मानी जा सकती है । 


वैशेषिको के द्वारा प्रस्तुत पदार्थ-विभागान्तर्गत विशेष ऐसा पदार्थ है जिसे 
पूर्णतया स्वात्मसत्‌ मानता आवश्यक है । अग्रेजी में “स्वात्मसत्‌ ” के लिये मोटे 
तीर पर Self—subsistent यह शब्द प्रयुवत होता है। विशेष की कल्पना 
इसलिये की गयी है कि इमी के द्वारा कुछ नित्य पदार्थ- जेसे परमाणु- उनके 
अच्यात्य विशेष गुणों के नष्ट हो जाने पर भो (सम्भाव्य प्रलयावस्था में) एक 
दूसरे से भिन्न बने रहते हैं। शरीर नष्ट हो जाने पर जीवात्मा के भी बुद्धि, सुख- 
दुःखादि एण नष्ट हो जाते हैं। तब एक आत्मा को दूसरी आत्माओं से gaara 
वाला कोई न कोई धर्म होना आवण्यक्र होता है। यह ad विशेष ही होगा। 
आधुनिक पश्चिमी दर्शन को परिभाषा में विशेष को Individuating Principle 
याने व्यक्तित्व व्यवच्छेदक या निर्धारक तत्त्व कह सकते हैं । बिशेष अनन्त होते हैं 
किन्तु एक दुसरे से नितान्त भिन्न होते के कारण भिन्न-भिन्न विशेंषों का कोई 
सामान्य धमे- विशेषत्व जैसा- नहीं माता जा सकता । विशेष के आधारभूत 
पदां नित्य होने से कालपरिच्छिन्न भो नहीं हो सकते aa: विशेष के साक्षात्‌ 
गा परम्परया अस्तित्व की बात हो नहीं को जा सकती । उसे सत्‌ ही माना जा 
'किता है और ag भी स्वात्मसत्‌ । विशेष या उसके जैसा कोई धमं विशेषों की 
aa को बाधा पहुँचाये बिना उतकी सत्ता का व्यवच्छेदक नहीं हो सकता क 
ae oun 2 शब्दों में इस बात को इस प्रकार कह सकते oy वस्तुओं, 
मं द को व्यक्तित्व व्यवच्छेदक की आवश्यकता होती है (यदि वे वास्तव 
एक हों ) । किन्तु व्यक्तित्व व्यवच्छेदक तत्त्व को ae अन्य ऐसै तत्व 
निरपवाद श्यकता हो सरुतो है a उपयुक्तता । इसलिये ॥ स्वात्मसतू ' के 
नहीं हो उदाहरण के रूप में ' विशेष ' पदाथं का निईश करना अतकंसंगत 
ह हा । 
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| सत्ता और स्वात्मसत्ता तथा स्वरूपसत्ता का लेख के शोषक में अलग अला |... 
उल्लेख किया गया है । इस सम्बन्ध में भारतीय दर्शनों को पारस्परिक मतभिन्नता | 
॥ का विचार करते हुए कुछ स्पष्टीकरण आवश्यक है । वंशेषिक दर्शन में “सत्ता ' 
शब्द तीन अलग अलग अर्थों में प्रयुक्त हुआ है। किन्तु किसी भी प्राचोन ग्रन्थ 
में एक स्थान पर इन तीन अर्था का स्पष्टतया उल्लख नहीं है । प्रसंगवशात्‌ भिन्न 


| भिन्न स्थानों पर तीन अर्थो का निर्देश किया गथा है । पहला अर्थ ' सत्‌ ' पद को 
| * पदार्थं पद से समानार्थक समझने से प्राप्त होता है। सभी पदार्थ “हें या | ; 
“सत्‌ ' पद से नि३श्य हें । अतः छ; भावपदार्थों के समान सप्तम भो एक पदाध | : 


हैं और इस कारण ag ' सत्‌ ' पद से निर्देश्य माना जा सकता है, भले ही उसके 
लिये कभी कभी “असत्‌ शब्द का प्रयोग किया जाता हो। किन्तु अभाव को 
“पदार्थ के रूप मे सत्‌ सातते हुए भी उस में सत्ताहप धर्म की अवस्थिति 


ry 


ट्‌ 
वेशेषिक नहीं मानते । कारण यह्‌ है कि ' सत्ता ' एक विशेष प्रकार के जातिरूप व 
धर्म का नाम ( वैशेषिक मत मे) है। सत्‌ का सामान्य ad सत्ता है ऐसा वेशे- f 
[विक नहीं मानते । यह एक बहुत महृत्त्वपूण तथ्य है जा वेशेषिक मत का वेदान्त र 
मत से अलगाता है । वेदान्त की भामका यह है कि प्रत्येक वस्तु के प्रत्यय के ३ 
साथ समान ST से ' सत्‌ ` प्रत्यय समाविष्ट होता हे । घट, पट, आकाश, आत्मा, व 
सापान्य आदि सभा कितने ही परस्पराभिन्न प्रतीत होते हाँ - सत्‌ ' क रूप में वे fi 
सब एक जस दी होते है । यह “सत्‌ ' चैतन्य तत्त्व है जा वस्तुमात्र में अनुस्यूत पे 
हा कर उसके अपन वयक्तिक रूप को पॉरनिष्ठता (Definiteness) प्रदान ३ 
करता है । संतू क बिना किला वस्तु को वस्तृता ही प्राप्त नहीं हा सकता। ए 
प्रत्यक वस्तु का वयक्तिक रूप उसका ओपाधिक रूप ही हाज है, किन्तु इस 
भौपाधिक रूप के उद्भासत के लिये भा ' सत्‌ '-रूप चैतन्य क अधिष्ठान की 
अपेक्षा द्वोती है। इस कारण वस्तुमात्र का सत्‌-रूप ही वास्तविक हे ओर वस्तुआं ४ 
का बंयक्तिक व्यवच्छेदक खप आपाधिक अतएव काल्यतिक है। वेशेषिकों को ( 
दाशनिक भूमिका वेदान्त का इत भूमिका क ।नतान्त विपरात 21 ' सतू ' का ह 
एक स्वरूप वहू पोछ [वशद किय मुवाबिक वस्तुमात्र म विद्यमान नहीं दाता । a 
2 का काई अन्य रूप ऐसा नही है जिसका वस्तुमात्र म समान रूप से अवः पे 
स्थात अनुभव-विषय हो । सामान्यतया ' सत्‌ ' शब्द का वस्तुमात्र के लिये प्रयोग ॥ 
> a 


ee पदाथ , ` प्रमेय, ज्ञय' इन अर्थो मे सम्भाव्य हे, लाकत इन पर से पदार्थों 
को सामान्य पत्ता का स्वरूप Tee नहीं होता । faa faa पदार्थो के बोधक पद 
भिन्न भिन्न होते ह क ज्ञान भं र हैं । ए 
SUT होते है, इन पदार्थों क ज्ञान भो एक दुसरे से भिन्न होते हैं। Ca 


6 लल = i (| त्व बै e ee x 
लित म न पदाथत्व न ही ज्ञयत्व या प्रमेयत्व भी वस्तमात्र-गत एक साम 
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धर्म का सूचक माना जा सकता है। इस वस्तुस्थिति का विचार कर ही वल्लभा- 
चाय॑ ने न्यायलीलावतो में छह भाव पदार्थों के सामान्य घर्म माने गये भावत्व का 
द्रव्य, गृण, कर्मे, से मान्य, विशेष समवायान्यतमत्व' याने इन छह में से कोई भी 
होना ऐसा परिभाषण किया है । ' भाव ' शब्द के रूढ अर्थ का विचार करने पर 
अभाव का भी इस अर्थ में अन्तर्भाव सम्भव होने के कारण उक्त प्रकार से 'भाव' 
शब्द षड्भावमात्र अनुगत ऐसा अर्थ वल्लभाचार्य को बतल!ना पड़ा। इस तरीके 
से भावाभाव-साधारण पदार्थत्व का भी विबरण सरलता से किया जा सकता है 
इस पर से यही डात उभर कर सामने आती है कि प्रत्येक पदार्थ की सत्ता का 
रूप अन्य पदार्थों की सत्ता के रूपों से नितान्त भिन्न होता है । बर्दाण्ड रसेल के 
शब्दों में, प्रत्ये पदार्थ एक स्वतन्त्र बर्गणा या 1४0८ का प्रतीक है । एक वर्गणा 
दुसरी वर्गणा से मिलायी नहीं जा सकती । किसी भी बहुत्ववादाधिष्ठित ययार्थ- 
वाद के लिये मौलिक वर्गणा-भेद ( Doctrine of different types ) का 
सिद्धान्त एक अनिवार्य पूर्वाभ्युपगम के रूप में स्वीकार्य होना ही चाहिये । 
छेकिन रसेल के समान वर्गणानेद के विचार को इस कोटि तक पहुंचाने की 
आवश्यकता नहीं है कि जिससे एक साथ दो या अनेक वर्गणाओं के सम्बन्ध में 
कोई अर्थपूर्ण कथन ही असम्भव हो जाय या एक वर्गणा का अन्य वर्गणा के साथ 
frat प्रकार का सम्बन्ध ही असम्भव मानना पड़ जाय | बहुत्ववाद की पृष्ठभूमि 
में किसी न किसी प्रकार के एकत्व का अधिष्ठान मानना अनिवार्य रूष से 
आवश्यक है । अन्ततोगत्वा बहुत्व का आकलन करने वाली विचारक की बुद्धि तो 
एक ही होगी । 


सत्ता शब्द के रूढ अथ का यह स्पष्टीकरण हुआ । बंशेषिकों ने सत्ता' 
TER दो पारिभाषिक अर्थ भी बताये हैं । द्रब्य, गूण तथा कर्म ये तीन पदार्थ 
सामान्यतया) इन्द्रग्राह्य होने से सामान्य बुद्धि के अनुसार वे ‘aa’ होते हैं । 
a oy स्थूल सत्ता है । इस कारण सत्ता नामक स्वतंत्र जाति की-जो इन 
114 समवाय सम्बन्ध से अवस्थित होती है-वैशेषिको ते कल्पना की है । चौकि 
ही बर्थ = इन्द्रियग्र ta हैं अतः ae तौर पर कह सकते हैं कि ये पदार्थ न 
एक स्वतः सत्‌ हें । किन्तु वेशेषिको ने स्पष्टतया ऐसा कहीं कहा नहीं है । उन्होंने 
उपयुक्त pe जाति की eee! प्रस्तुत को है । इसका वास्तविक कारण 
ही होती चाहिये । इन्द्रियग्राह्मता 24. गुण और कर्म इन तीनों में 
मो सामानय जाती है तथापि बहुत से ao गुणादि इन्द्रियग्राह्य नही होते । फिर 
यह समान मनुष्य इन तीन वर्गों के carat को समान रूप मानता है। 
पपा परिभाषणाह नहीं है । इमी कारण सत्तारूप (अविए्लेष्य) जाति कीः 
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कल्पना कर उसके द्वारा सदविषयक स्थूल प्रतोति का वैशेषिको ने उपपादम किया 
है । यही नहीं, जैसे ये तीन सत्‌ प्रतीति-विषय हैं वैसे ही सभी छह पदार्थ भाव 
के रूप में समान रूप से प्रतोति-विषय होते हैं! इस प्रावत्व का भी स्पष्टीकरण 
या उपपादन आवश्यक है । एतदर्थ वंशेषिकों ने सत्ता-छूप जाति का दो भिन्न 
सम्बन्ध के द्वारा सभी भाव-पदार्थो में अवस्ट्रान सम्मव बताया । ये दो सम्बन्ध 
समव।य तथा स्वसमवायिसमवेतत्व अथवा स्वसमवायिसम्बद्धत्व ये ह द्रव्य, गण, 
कमं सत्ता के समवायी हैं तो सामान्य, विशेष, समवाय इन पदार्थों में समवेत या 
इनसे सम्बद्ध होते हैं। ( समवाय भी स्वरूप सम्बन्ध से द्रव्य, गुण और कमं से 
सम्बद्ध होता है। ) इस प्रकार सभी भाव-पदार्णों को किसी न किसी प्रक्रार सत्ता 
से सम्बन्धित करने के प्रयास का उद्देश्य रूढ भावत्व के सम्प्रत्यय की एक मोटो 
दार्शनिक उपपत्ति प्रस्तुत करना मात्र है, सब भाव-यदार्थो को एक ही अर्थ में 
सत्‌ ठहराना नहीं । 


अब सत्‌' शब्द के उस अर्थ को ओर दृष्टिपात करें जो घट पटादि पदार्थो 
को अलग अलग लागू होता है। घट, पटादि (द्रव्य, गुण, कर्म भी) इसलियें सत्‌ 
हैं कि इनमें घटत्व, पटत्व आदि इन पदार्थों को व्यवच्छेदक जातियाँ अवस्थित 
हैं। ये जातियाँ नित्य और अनेक (एक समान) व्यवितयों में अवस्थित होने के 
कारण व्यक्तियों से नितान्त भिन्न (स्वभाव की) होती हुई भी उनके स्वरूप का 
परिचायक होती हैं। यह बात कुछ अटपटी सी लग सकती है । किसी वस्तु की सत्ता 
या स्वभाव को उससे बिलकुल भिन्न प्रकार के पदार्थ में खोजना-- भले ही बई 
पदार्थ उस वस्तु से नित्य सम्बद्ध हो-- दार्शनिक दृष्टि ले भी केसे समथंतीय 
है यह प्रश्न यहाँ सम्भव है । इस प्रश्‍न के बौद्ध और वेदान्तियों के द्वारा 
दिये गये उत्तर सीधे-सादे हैं। बौद्ध प्रत्येक वस्तु को क्षणभंगुर तथा सर्वथा 
अविश्लेष्य एवं स्वयंपुर्ण मानते हैं । अतः उनके विचार में स्वयं वस्तु ही उसका 
अपना स्वभाव, लक्षण या स्वरूप है । न किसी वस्तु का कोई गुण होता है या घमं 
जो उसकी सत्ता का परिचायक हो । वेदान्ती भिन्न भिन्न वस्तुओं को एकमेव 
अतन्त सत्‌ aaa की विभिन्न उपाधियां मानते हैँ । अतः यह सामान्य सत्‌ विभि 


उपाधियो से उपहित हो कर इन उपाधि-ूप वस्तुओं का स्वरूप है ऐसा | 


मानना पडता है । वैशेषिक इन दोनों भूमिकाओं का पुरस्कार नहीं कर सकते 
क्यों कि वस्तुपें उनके विचार में न स्वलक्षण हैं न शुद्ध सामान्पलक्षण या महीं' 
सामान्यरूप । वस्तुओं में गणादि के उत्पाद-विनाश के कारण aad 
परिवर्तन होता रहता है । इन परिवतेमान गुणों में से किसी र 


भी वस्तुस्वभाव के रूप में स्वीकार नहीं किया जा सकता । 
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वैशेषिक दर्शन के अनुसार अस्तित्व १५३ 
कारण वस्तुगत अपरिवर्तनीय जातियों था धर्मों को उनकी सत्ता के प्रतीक 
के रूप में वेशेषिकों ने पुरस्कृत क्रिया है। लेकिन सभी पदार्थों में जातियाँ नहीं 
होतीं । स्थूल रूप में जिन पदार्थो को सामान्यतया एक जैसा समझा जाता है 
(इनके लिये अंग्रेजी में Natural kinds ag संज्ञा प्रायः प्रयुक्त होती है ) उनमें 
ही जातियाँ होती हैं। अभावों की जाति नहीं होती | आकाश, काल, दिक इन 
ga) में जातियाँ नहीं होतीं । इनमें से प्रत्येक अपने ढंग का एक ही wah है । 
अभाव की भाव-विनक्षण सत्ता का पीछे विचार किया ही गया है। आकाशादि 
की सत्ता स्वरूपसत्ता है किन्तु इन पदार्थों का स्वरूप औपाधिक है।आकाशत्व 
जाति न होने पर भो एक स्वतन्त्र धर्मे है। इस बात का प्रमाण शब्दोत्वति है। 
कालत्व, दिक्‌त्व भी स्वतन्त्र धमं हैं। ये जाति से भिन्न हैं ओर वे विभिन्न गुणों के 
विशेष-विशेष प्रकार के अनुभवों का निर्धारण करते हैं । आकाश, काल और 
दिशा को स्वात्मसत्‌ माना जा सकता था । किन्तु ये पदार्थ प्रत्यक्षयोचर नहीँ हैं 
बौर इनकी शब्दादि-जनकता भी प्रत्यक्षगोचर नहीं हैं । इन पदार्थों का जो 
आनुमानिक ज्ञान होता है वह शब्दादि गुणों की उत्पत्ति का निर्धारण करने वाले 
एक धर्म या विशेषता से युक्त वस्तुओं के रूप में ही होता है। अतः आकाशादि- 
गत विशेषताओं का ज्ञान ही प्रयम होता है और तदनन्तर ही आकाशादि का 
शात हुआ करता है । इस प्रकार औपाधिक सत्ता को भी सत्ता को एक विधा के 
स्प में स्वीकर करना आवश्यक हो जाता है। 


'अंफेक्शन' 
४७४९, प्रोफेससं कालोनी नारायण Weal द्राविड 
हेऱुमान नगर नागपुर-४०००९. 
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साहित्य के सामाजिक दायित्व का प्रश्‍न 


छ साहित्य के सामाजिक दायित्व पर विचार करते समय हमारे सामने मुख्य 
रूप से दो बातें रहतो हैं जिनमें से एक है साहित्य का सामाजिक सरोकार और 
दूसरी है समाज पर साहित्य का संमावित प्रभाव । इनमें से पहली रचनाकार- 
केन्द्रित है तो दूसरी ग्रहीता-केन्द्रित; फिर भी ये दोनों अन्तस्सम्बद्ध हैं । रचना 
में सामाजिक चिन्ता को अभिव्यक्ति रचनाकार की सामाजिक संसव्लि का परि 
णाम ह'ती है- भले ही यह संसक्ति संवेदना और विचार (अथवा दोनों में पे 
किसी एक ) के स्तर पर ही हो । रचनाकार की यह उंसवित उसकी रचनाको 
उसकी अपनी विचार-दृष्टि के अनुरूप प्रभाव पाठक पर डालने की दिशा में 
विनियोजित करती है । इस प्रकार रचनाकार की साप्नाजिक संसक्ति अपनी 
अन्तिम परिणति में रचना के प्रभाव को निर्दिष्ट करती है। ऐसा होते से safes 
स्वयं अपने नाते ही रहीं, उस प्रभाव के नाते भी विचारणीय हो जाती है जो 
साहित्य के माध्यम से पाठक-समुदाय के अनुकलन के लिए उपयोगी समझा 
| जाता है। 


ल» 


साहित्य के सामाजिक दायित्व का प्रश्‍न वहां भी उठाया जाता है जहाँ 
1 रचना में रचनाकार की सामाजिक संसत्रित के दर्शन नहीं होते । ऐसी स्थिति में, 
| साहित्य को व्यवितकेन्द्रित और साहित्यकार को आत्मकेन्द्रित घोषित करते हुए 

दायित्वविमुखता के लिए दोनों की खत्रर ली जाती है । 


साहित्य के सामाजिक दायित्व की दृष्टि से एक तीसरी स्थिति भी बहुत 
बार देखने में आती 21 क्रिती लेखक ने किसी कृति की रचना foal सामाजिक | 
प्रपोजन से भले ही न की हो और अपनी सामाजिक संसक्ति का परिचय भी भत 
ही न दिया हो, फिर भी उसके साहित्यिक कृतित्व से समाज पर अच्छा या बु! 
प्रभाव पड़ सकता है। यह स्थिति औजार, अस्त्र या हथियार की तरह al 
का इस्तेमाल करने का आग्रह नहीं करती, लेकिन यह भी अध्येता को रचना 
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प्रधाव को लक्ष्य करने और उसके आधार पर रचना का मूल्याँकन करने की दिशा 
मैले जाती है । 


जब साहित्य की समाज-संसक्ति पर बल दिया जाता है तो हम साहित्य 

की विषय-वस्तु के सम्बन्ध में अपनी पसंद का ही इजहार नहीं करते, एक प्रकार 

से यह भी प्रकट कर देते हैं कि हम साहित्य से किस प्रकार के कथ्य को अपेक्षा 

2 रखते हैं और किस प्रकार की विषय-वस्तु को हम अधिक मुल्य प्रदान करते हैं। 
ks ऐसा करते समय हम साहित्यकार को वह लिखने के लिए प्रेरित-बल्कि विवश-- 
करते हैं जो प्रचलित धारणा के अनुसार समाज के लिए उपयोगी है। जेसे ही 
हम ऐसा करते हैं वैसे ही रचनाकार को उसकी स्वतंत्रता से वंचित करते हैं। 
रचनाकार को वया कहना है, यह निर्णय करना उसका अधिकार है; लेकिन 


क्षो सामाजिक सरोकार की माँग करते ही हम उसे वह सब छोड़ते के लिए उकसाते 
i हैंजो उसे सामाजिक दायित्व से जोड़ता न जान पड़े । 
ती 


इसमें संदेह नहीं फि सभी सजग नागरिकों के समान साहित्यकार अपने 
दैश-काल की स्थितियों के प्रति संवेदनशील होता है। उन स्थितियों का विवेचन- 
विश्लेषण और मूल्यांकन उसे आवश्यक प्रतीत हो सकता है। एक दायित्व 
प्रमझकर भी यह्‌ कार्य वह अपने ऊपर ले सकता है । इस प्रकार उसकी समाज- 
संवेदना संवेदनात्मक ज्ञान में परिणत हो सकती है । यह प्रक्रिया उसकी सर्जेना- 


र सक कल्पना का स्वरूप निश्‍चित करने में निर्णायक भूमिका निभा कर उसकी 
ca एणात्मकता को प्रभावित कर सकती है । लेकिन यदि ऐसा होता है तो वह निरे 
Sp) 


पामाजिक दायित्व का परिणाम नहीं हो सकता-यह तभी हो सकता है जब 
पामाजिक दायित्व की चेतना के भीतर नंदतिक बोध भी सक्रिय हो । 


ऐसे रचनाकार भी हमारे सामने हैं जिनकी सामाजिक सम्पृक्षित विचारों 
= पर निरंतर व्यक्त हुई है किन्तु सर्जनात्मक कल्पना में नहीं ढली है। 
बहादुर fag जैसे कवियों की वैचारिक प्रतिबद्धता असंदिख है, लेकिन 

1 सतार में उसे च स्थात मिला है। उचक्री अनेक श्रेष्ठ रचनाएँ 
$ कार य भाव-बोध की कविताएं हैं जिनमें उनका gare सौन्दय-साक्षा- 
| ष्टि की । इसलिए यह कहना असंगत नही होगा कि रचनाकार की विचार- 
त क्र दनात्मक परिणति अपरिहायं नहीं है । गजानन साधव afiaae ने 
जान ओर ज्ञानात्मक संवेदन के जिस आदर्श का प्रतिपादन किया 
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| 

| था, उसमें प्रत्येक रवनाकार की रुचि होना आवश्यक नहीं है । लेखक बहुत बार मे 
विचार के स्तर पर समाज चेता होते हुए भी रचना के स्तर पर वैयक्तिक | a 
| संवेदनाओं की अभिव्यक्ति में हो होता हे । महादेवी वर्मा के गद्य और | पु 
| काव्य में यह अन्तरःल स्पष्ट दिखलाई देता है। उनके fatal और संस्मरण- त 
रेखाचितों सें क्रमशः विचार ओर के स्तर पर उनकी जिक चे र 
व्यक्त हुई है, जबकि काव्यगत प्रणयमूलक रहुस्यानुभूति के रूप में | तो 
वैयक्तिक बनी रही है तो बया यह कहन! उचित होगा कि सहादेवीजी जितनी चा 
बडी गद्य-लेखि हान्‌ कवयित्री नहीं हैं बयोंकि उनके गद्य में जो | a 
समाज-सम्पू बित व्यक्त हुई है ag उनके काव्य में अनुपस्थित है! उनके गद्य में । जर 
सामाजिक दायित्व के प्रति लेखिका की सजगता का साक्ष्य मिलता हैं, जो उनके | क्षा 

काव्य में नहीं मिलता |! इल आधार पर क्या ag तिष्कषे निकाल लेता चाहिये 
कि उनका गद्य ग्राह्य है और काव्य त्याज्य क्योंकि उनके काव्य से समाज का तो 
कुछ बनने की आशा नहीं है ! हृ 
| पार 
सामाजिक संसक्ति का सम्बध व्यावहारिक जीवन से है। सामाजिक प्रश्नो > 
के सम्बध में सचेतता जैसे अन्य नागरिकों से अपेक्षित है वैसे ही साहित्यकर्मी | प्रेम 
[गरिको से भी उसकी ater करता उचित है, लेकिन जैसे अन्य नागरिकों की | का 
अन्यान्य भूमिकाएं होती हैं और अवनी हर भूमिका में वह सामाजिक दायित्व के a 


निर्वाह में नहीं लगा रहता, वसे ही arf [र्‌ झी एक नागरिक के रूप मे 
सामाजिक दायित्व कै प्रति अपनी सचेतता को अनिवार्यत: अपने रचना-कर्म की 


पीर 
शर्त नहीं वना सकता । उसकी संवेदना और विवेक के रास्ते उसकी कल्पना में यह्‌ 
घुल जाने पर समाज~चेतना उसकी रचना में सहज रूप में आकार ग्रहण कर सम्‌ 
सकती है; लेकिन न तो gx साहित्यकार से यह अपेक्षा की जा सकती है और त रह 
ही किसी रचनाकार की प्रत्येक कृति में ऐसा होते की आशा की जानी चाहिए | 


अनेक प्रबुद्ध साहित्यकारों ने अपनी समाज-चेतना को कृतियों में वाणी 
देकर अपना सामाजिक दाध्त्वि निभाया है । अपने समय की सामाजिक समस्याओं 
को उन्होने अपनी छृतियों में प्रस्तुत किया है, उनका विवेचत-विश्लेषण किया है 
और उनके हल भा सुझाए है स प्रकार सुझाए गए हल उनके अध्येताओं को 
` कभी स्वीकार्य प्रतीत हुए हैं तो कभी स्वीकार्य नहीं भी हुए है । हन galt 


लिए रचनाकार स्वतंत्र 2-3 चाहें तो के उपर 
छ CC-0. In ca lic उदार GS a 19, चाह, ion Silver : 
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शेही संतोष कर लें, हल सुझाए तो अपने विचारानुसार sar ठोक समझें वैसा 
ही garg | अध्येता भी इस दात के लिए स्वतंत्र है कि वह रचनाकार द्वारा 
सुझाए गए हल को स्वीकार करे या न करे। रचनाकार से हल सुझाने कीं अपेक्षा 
करता गलत है और उससे भी गलत है ऐसा हल सुझने की अपेक्षा करना जो हमें 
स्वीकार हो या जिसे हम ठीक समझ लेकिन जब हम किसी साहित्यकार को 
fag इसलिए खारिज कर देते हैं कि उसके द्वारा सुझाया गया हल हमें नहीं जँचताप 


। तो हम साहित्यकार के साथ ज्यादती करते G1 उस स्थिति में हम शायद ag 
|. | चाहने लगते हैं कि रचनाकार हमारो आँखों से समाज को देखे और उसकी 
| | समस्याओं पर हमारे दिमाग से विचार करे। यही ज्यादती an तब भी करते हैं 
| ¦ जव किसी समाज-चिन्तक के वैचारिक ढांचे को रचना में अनूदित करने की 


। | क्षमता के आधार पर किसी साहित्यकार का मूल्यांकन करते हैं। 


यदि इस अतिवाद क्रो थोड़ी देर के लिए भुलाकर उन्हीं साहित्यसजेको की 
बात सोचें जिनकी रचनाओं में उनक्का सामाजिक सरोकार खुले रूप में ब्यक्त होते 
हुए भी उनकी साहित्यिकता अक्षुण्ण बनी रही हैं, तो यह देखना होगा कि हमारे 
समाज की समस्याओं को हल करने में उनका कितना योगदान wr है। प्रेमचंद 
के साहित्य को सामने रखकर ही विचार क्रिया जाए तो यहू मानना होगा कि 
ida के समय में समाज की जो स्थिति थी वह आज नहीं रही है। जमींदारी 
का उन्मूलन हुआ है, किसानों की स्थिति वेसी दयनीय नहीं रही है, मजदूर संगठित 
हुए हैं और आज वे अपने अधिकारों के लिए लड़ सकते हैं, नारी आथिक दृष्टि 
पुरष पर उतनी fade नहीं रही है और आज अपनी बराबरी की बात खल 
कर कर सकने की स्थिति में है। यह सब हुआ हे. लेकित सोचने की बात है कि 
पढ्‌ परिवर्तत क्या साहित्य की बदौलत हुआ है अथवा साहित्य में समाज की वे 
Tene केवल प्रतिध्वनित हुई हैं जो उस समय के प्रबुद्ध जन को आंदोलित कर 
रहो थी ? जिन प्रश्‍नों से जूझते हुए समाज के कर्णधार उसे नई दिशा देने का 
पयले कर रहे थे उन्हीं प्रश्नों की गूंज यदि साहित्य में मिलती है बौर उन प्रशनों 
पूते के प्रयत्नों को ही बहु अपनी प्रचार-क्षमता के बल पर पुष्ट करता है 
| सामाजिक Gada में सबकी भूमिका निर्णायक नहीं मानी जा सकती, फिर 
ए उभ करने में उसका योगदान उल्लेखनीय माना जाना चाहिए। 
द रूप से ऐसा षानने में भी कठिनाई है। 


| पे 


त तक सजगता उत्पन्न करने की बात है, जनमत तैयार करने के साधतो 
य को बल पापी कल Sw KASPAR प्रभावी. 
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उपकरणों में अखबार हैं, रेडियो है, टेलीविजन है- इल प्रसार--माध्यमो के सामने 2 
साहित्य की क्या बिसात है ! साहित्य के प्रबुद्ध पाठकों की संख्या ही कितनी : 
होती है ? अधिकतर लोग तो समय काटने के लिए पुस्तकें है और वे जो 
पुस्तकें पढ़ते हैं वे साहित्य की श्रेणी में रखी नहीं ज इस कोटि की : 
पुस्तकों में समाज कहीं होता भी है तो बहुत हौँ म । पाठकों को र 
यथार्थ से परे ले जाकर खोखले' सपन की दुनिया वाळे इस तथाकथित 0 
“लोकप्रिय ' साहित्य का पाठक पर कोई प्रभाव पडत भी हैं तो वह तभी तक र 
रहता है जब तक पढ़ी जा रही पुस्तक eat है। पाठकों की प 
चेतना को झकझोर कर FI शोषण--उत्पी खलाफ बेचन कर देने की शक्ति कर 
इस कोटि के साहित्य में नहीं होती भोर जिस साहित्य में वह होती है उसके वु 
पाठक गिने-चुने होते हें । त 
कहा जा सकता है कि पाठको की संख्या सीमित होने पर भी साहित्य में : 
जीवित साक्षात्कार को शक्ति रहती है। साहित्यकार रचना में मर्मेस्पर्शी स्थितियों दु 
का विधान इतने जीवन्त रूप में करता है कि पाठक अपते--आपक्को जित त्रासद श 
स्थितियों से थिरा पाता है उन्हें बदलने की अ'कुलता उसके भीतर उत्पन्न हुए के 
बिना नहीं रहतो । इसमें संदेह नहीं क्रि साहित्य में अंकित जीवन-स्थितियाँ अधिक न 
q ऊर्जस्वित होती हैं- रचना की कलात्मकता उन्हें भतिरिबत ऊर्जा प्रदान करती है ' छ 
र परन्तु इसी TH का एक दूसरा पहलू भी है fa सामने रखे बिना इस विषय में छ 
| संचाई के निकट नहीं पहुँचा जा सकता । कला में अभिग्यवित प्रायः सीधे नही, ह 
होती- sat एक वक्रता रहती है जो उसे बहुत बार परोक्षा बना देतो है । फणः 
कला जितना व्यक्त करवी है उतना ही छिपाती झो है। भाषा की सांकेतिकती 
बिम्बों की आइ और प्रतीकों की व्यवहिति रचना की पारदर्शिता में बाधा a 


डालती हैं । 


लेकिन श!सकगण जिप साहित्य को अपने विश्द्ध समझते हैं उत्त पर बिना 
कित्ती हिचकिचाइट के प्रतिबंध लगा देते हैं । उससे यही प्रकट होता है कि विरोध 
की साहित्यिक अभिव्यक्ति इतनी प्रभावी होती है क्रि उससे सत्ता भी आतंकित ही 
जाती है । कहते हैं कि इतिहास में इस बात का साक्ष्य उपलब्त्र है कि साहित्य | 
क्रास्तियों का साथ या है । इसका यह ad कर लिया गया है कि उसने ति 
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peg पड़ने वाले साहित्य के विषय में सतर रहती है जबकि अपनी संवेदनाओं के 
प्रति ईमानदार रचनाकार साहित्यिक अभिब्यक्ति की परोक्षता के आवरण सें 
दमनकारी शवित की आंखों में धूल झोंक कर अपने मन का गुबार निकालते रहे हैं । 
१९७५ में घोषित आपात काल में जब सरकार अपने विरोध के विषय में पुरी तरह 
चौकन्नी थी, अनेक साहित्यकारों ने प्रतोकों का सहारा लेकर सत्ता के विरुद्ध अपने 
qa की बात कहो । शासन प्रवोक-योजता को भेद कर ऐसी रचनाओं के आशय 
तक पहुंच ही नहीं पाया । इसलिए न तो उन रचनाओं पर प्रतिबंध लगाया गया 
त उनके रचयिताओं को कोई दंड दिया गया | यह याद दिलाने की आवश्यकता 
शायद नहीं है कि दुष्यन्तकुमार को गज्जलों का संग्रह साथे में धूप भो उन्हीं दितों 

प्रकाशित हुआ था जव इमरजेंन्धी पुरे जोरों पर थो । इस सग्रह को गजलो में कला 

का आवरण इतना सघन नहीं है डि उसे भेदने के लिए साहित्य की बहुत Tat 

समश्च को आवश्यकता हो, फिर भो शासन के कर्ताधर्ता उसके आशय को ऊपरी 

तह के आगे नहीं पहुंच पाए । सामान्य पाठक क लिए भी उन गजलों के ऊपरी 

आशय के आगे जाता शायद कठिन था । इमरजेन्यी के विरोध को प्रबल बनाने में, 

शायद इसोसिए, उन Waal ने कोई खनीय योगदान नहीं किया । शासन की 

दमतकारो रीति-नीति के विरुद्ध प्रचार का साधत न बन पाने पर भी यह कहता 

शायद उचित नहीं होगा कि दुष्यन््कुमार ने इस प्रसंग में अपने सामाजिक दायित्व 

का निर्वाह नहो क्रिया । दुष्यन्वकुमार का FELT सरकार के विरुद्ध प्रचार करना 

होकर शासन की नि CHU क्रूरता का प्रतिवाद करना था : यहु प्रतिवाद उनका 

सामाजिक सरकार था जो उन्होने अपनो रचनाओं में व्यक्त किया । साहित्यकार 

अपने सामाजिक दायित्व को यह रूप दना चाहे तो वह इतने में पुरा हो जाता है । 
इसके आगे जाकर साहित्य को ब्रचार-तंत्र का अंग बना देने पर उसकी कला 
जोखिम में पड़ जादी है । 


प्रचार के लिए साहित्य के उपयोग का प्रयत्त तमी किया जा सकता है जब 
प्‌ इतना gaia हो कि राहू चलते व्यित के समझ में आ जाए । इसके लिए 
कलात्मक सुक्ष्मता और विदग्धता की बलि देनी होगी । साहित्य को इस स्तर पर 
चाने की बात सत्ता-विरोधी ही नहों कहते, स्वयं सचा भी यही चाहती हूँ, 
पमाजिक हित को दोनों को-- सत्ता-विरोधियों और स्वयं सत्ता की-- अपनी 
ती व्याख्या हो सकती है और दोनों की आकांक्षा साहित्य का उपयोग अपने- 
अपने पक्ष मै करने को रहती है । इसलिए तो जत-जन की समझ में आने वाले 
NST की रचना की बात सत्ता की ओर से बार-बार सुनाई देती है । पुरस्कारों 
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और प्रोत्साहृनों से साहित्यक्रारों को अपनी ओर आकर्षित करने की पेंतरेबाजी भो 
सरकार इसीलिए करतो है और अकादमियों आदि के माध्यम से साहित्यकारों के 
सामने चुग्गा फेंक कर साहित्यकमियों को अपनी ओर करने की कोशिश करती है। 
सरकार को दृष्टि में साहित्य भी सुचना और प्रसार का ही एक अंग है-- इसलिए 
उसे जन-जन की समझ में आने योग्य होना ही चाहिए । साहित्य की सार्थकता 
यदि gas उपयोग में है तो उसका कंसा उपयोग होता है और उपयोग कौन करता 
है, यह इस बात पर निनंर है कि साहित्यकार अपने -आपको किसके साथ जोड़ता 
है । इस बिषय में निर्णय करना साहित्यकार के अपने विवेक का काम है, लेकिन 
एक बार साहित्य को उपयोगी मान कर रचना करने का निर्णय करते ही sea 
केवल कलात्मक विदरधता से वंचित होने देने की, प्रत्युत गहरे ज्ञीवन-बोध भौर 
सुक्ष्म-अतर्दृष्टिःसे विरहित रहने देने को जोखिम उठाने के लिए भी उसे अपने- 
आपको तेयार कर लेन! होगा । जिन दिनों देश की स्वतंत्रता के लिए आंदोलन 
चल रहा था उन दिनों ऐसे अनेक रचबाकार सामने आए थे जिनकी साहित्यकार 
कहलाने की कोई आकांक्षा नहीं थो । उनका एकमात्र लक्ष्य देश को आज्चाद कराना 
था। उनके द्वारा fad गए गीत आदि edt लक्ष्य को प्राप्त करने के साधत थे। 
देश आजाद हो गया और उपक साथ ही उनकी रचनाएं लोगों के अवधान से हट 
गईं । उन्होंने अपना सामाजिक दायित्व पूरे मनोयोग से इस सीमा तक निभाया 
कि उनका साहित्यिक दायित्व भी उसीमें समा गया । 


आज भी व्यवस्था-विरोध से लेकर प॒रिवार-नियोजन तक के प्रचारे 
साहित्य का निस्संकोच उपयोग करने की मनोवृत्ति देबी जा सकती है । कहा जा 
सकता है कि यह साहित्य के सामाजिक दायित्व के अन्तर्गत ही हो रहा है । कुछ 
लोग व्यवस्था-विरोध और परिवार-नियोजन के प्रचार को बराबरी पर रखते की 
विरोध करेंगे, लेकिन यदि व्यवस्था-विरोध के लिए साहित्य का उपयोग उचित है 
तो परिवार-नियोजन के लिए उसका उपयोग अनचित कंसे कहा जा सकता है । 
“उपयोग ' तो ' उपयोग ' है ओर ' प्रचार ' भी “ प्रचार! ही है । यदि साहि 
का एक प्रकार का “ उपयोग ' उसका सामाजिक दायित्व है तो दूसरे प्रकार की 
उपयोग दायित्व क्यों नहीं माना जाए ? | 


वस्तुतः अन्तर इस बात का नहीं है फि साहित्य का कौनसा उपयोग उसकी 
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साहि 


तेखक की अपनी चिन्ता बन कर व्यक्त हुआ हे या केवल बाहरी प्रश्‍न बना रह 
गया है । प्रश्‍न भलें ही साबजनिक हित का हो, जव तक वह लेखक का निजो 


सरोकार न बन जाए, लेखक की संवेदना में न सपा जाए, मुक्तिबोध की शब्दा- 


2 


बली में, आभ्यंतरोकृत न हो जाए या बिश्वचेतस्‌ आत्मचेतक में न ढल जाए तब 
तक वह प्रचार ही बना रहेगा, दायित्व-बाध में परिणउ वहीं हो सकेगा । 


यह संभव हे कि लेखक की संवेदना में समा कर रचता में व्यत्त होने वाला 
सामाजिक सरोकार की कल्पना सें रम कर सीधे पहचानने में न आ पाए ॥ 
एसा होने पर वह जन-समुदाय को बड़े पैबाने पर प्रभावित करने के काम का नहीं 
रहेगा । मुक्तिबोध का काव्य इस दृष्टि से उपयोगी नहीं रह गया है। यदि 
साहित्य का सामाजिक दायित्व प्रचार के लिए उपयोगी हुए बिना या व्यापक 
प्रभाव उत्पन्न करने की क्षमता के बिता पूरा नहीं होता तो मुक्तिबोध का साहि 
इस दायित्व को निभाने मे विफल रहा gi ga दृष्टि से नागाजुत का काव्य 
निश्चय ही सफल साना जाएगा । 


फिर भी ag प्रश्‍न रहता है कि अपनी युवोधता ओर धीवे जनता के बीच 
पढ़े जाने पर भी नागार्जुन का काव्य क्रांति को प्रेरित क्यों नहीं कर पाया? 
निश्‍चय ही उसके काव्य में उद्बोधन की प्रबल शक्ति है और वह जन-मानस में 
सीधे पेठता है; लेकिन क्रांति को जम्म देने में साहित्य की भूमिका aga ही सौमित 
रहती हे । इस सम्बन्ध में गोविन्द मिश्र का यह कथन ध्यान देते योग्य हूँ. 
“ अगर साहित्य गरीबी नहीं हटा सक्रता तो दृष्टिकोण में परिवर्तन तो ला सकता 
है, कोई राजनीतिक क्रांति नहीं ला सकता तो एक जाति में सवाल पूछते रहने की 
भवत विकसित कर सकता है या ga बचाये रख सकता gi” यदि साहित्य 
इतना कर सके तो भी बड़ी बात होगी । व्यावहारिक जीवन कें दबाव साहित्य को 
ईस क्षमता को भी झक्षण्ण नहीं रहने देते । ऐसे दबावों के कारण बहुत बार हम 
अपनी चेतना में साहित्य के सम्पर्क से उत्पन्न हलचल को * किताबी ” कह कर 
ठंडी कर देते हैं । आवश्यक नहों है कि हम सचेत रूप से ऐसा करें । व्यावहारिक 
जीवन के दबावो से हमारे अनजाने में आप-से-आप ऐसा होता रहता है। इस 
q साहित्य के सामाजिक दायित्व का प्रतिरोध व्यावहारिक जीवन के carat 
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सीमित हो जाती है कि शताब्दियां बीत जाने पर भी वह ऐसा कुछ नहीं कर 
पाता जिसकी ओर ध्यान जा सके । 


इसलिए साहित्य के सामाजिक दायित्व को समाज पर उसके प्रभाव के 
हिसाब से आंहना न तो बहुत उपथोगी होगा न बहुत संगत । साहित्य की साहि- 
त्यिकता के मूल्य पर तो उसके किली भी दायित्व को बात सोचनी ही नहीं 
चाहिए; लेकिन उसके साहित्यिक मूल्य के योग में यदि उसके सामाजिक दायित्व 
की बात उठे तो लेखक के सामाजिक सरोकार के आगे सोचना निरर्थक होगा 
भोर Gar करते समय भी न तो सभी साहित्यकारों से सामाजिक दायित्व के 
निर्वाह को अपेक्षा करना उचित होगा न इसके निर्वाह को साहित्य के मूल्यांकन 
की एकमात्र या मुख्य कसौटी बना लेना । 


feral तथा आधुनिक भारतीय भाषा विभाग > जगदोश शर्मा 
वनस्थली विद्यापीठ - ३०४०२२ 
(राजस्थान) 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


नवगीत का प्रतिपाद्य 


पारम्परिक गीत और नवगीत के विभाजक तत्त्व वही हैं जो पारम्परिक कविता 
और नई कविता या पारम्परिक कहानी ओर नई कहानी के हो सकते हैं । छाया- 
वादी गीत में 'निराला' के ठोस गीतों को छोड़ कर बाकी सारे छायावादी गीतों 
की वैयक्तिकता और नवगीतों की वेयक्तिकता में वही अन्तर रहा है जो अन्तर 
दो पीढियो की वेयक्तिकता में हो सकता है। सन्दर्भ बदलते हैं, तो नये सम्बन्ध 
पनपते हैं और इलो प्रकार बदलने वाले तथा पनपने वाले नये सम्बन्धों तथा 
सन्दर्भ का प्रतिफल है नवगीत । 


नवगीत के सम्बन्ध में कुछ भी कहना प्रत्येक युग के गेय काव्य-विधातमक 
छेबन की स्वाभाविक नवीनता के आग्रह और उसके आधारभूत तत्त्वों की विवेचबा 
करना है। यद्यपि गोतकार सदा अपने युग को पूर्वागत उसी भेरी को पीटने या 
उसी रास्ते पर चलने की अपेक्षा नई दिशा की खोज में लगा रहता है तथापि 
नये गीत की ओर विशेष ध्यानाकषंण हुआ बीसवी शताब्दी के पूर्वां के अन्त 
में। यह न किसी पुवं -सुनियोजिठ योजना के परिपाक का परिणाम है और न हो 
भालोचकों तथा समीक्षकों के द्वारा फतवे दिये जाने के कुप्रभाव से प्रभावित | 
युग की प्रत्येक अगली age के आगे जो कुछ TET रहा है उसी की यह सहज 
ओर स्वाभाविक अभिव्यक्ति है | गर्जना के धरातल पर वह प्रतिक्षण बदलते 
मौसम की पहचान और सही स्वीकृति है। इसमें नितान्त अपनेपन का बोध होता 
है और उसकी afaaciar का भी । नवगोत भोगे गये ददं की सरल एबम्‌ तरल 
अभिव्यक्ति है । सृजन के धरातल पर सूजन करने वाला मनीषा भोगनेवाली 
मनीषा से गहरा अन्तर रखती है। उसकी पारिवेशिक विश्वसनीयता का प्रमाण 


यही है कि “उसका परिवेश संस्पशित, दशित, श्रुत, प्राणमुक्त और आस्वादित है। ” 
(सोम ठाकुर) 


परामशे (हिन्दी), वर्ष १०, अंक २, मार्च, १९८९ 
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| नवगीत सामाजिक पलायन का काव्य नहीं है; इसके विपरीत ag इस 
प्रकार की प्रवृत्तियों के विरुद्ध लड़ते तथा संघर्ष करने को प्रतिबद्ध है। वह 
व्यवस्था की हर विसंगति, उससे जूझती मीड़ का हमदर्द होता हे और उससे 
उत्पन्न दायित्व-बोध का निष्ठापूर्वक पालन भी करता है- 


‘da बूँद गल कर हम मीड़ों में 
aga हैं हिमनदी सरीखे । 

इम खण्डित इन्द्रधनुष उठाये 
इस्पाती भाषा में चीखे । 


4 
त 
१ 


1 बादामी कानों तक आकर 
| सुनी बात अनसुनी हुई ।' 
4 “आषाढस्य प्रथम दिवसे” : सोम ठाकुर 
। “सुनी बात अनसुनी हुई' का ददे बराबर सालता रहता है। पोर पोर ददं 
को लहर का अनुभव करता है । यही कारण है कि ag अपनी सीमा-दुर्बलता 
और व्यवस्था के प्रति सदा सचेत रहता है- 
0 'पपड़ाये से होठों पर जम कर रह गये 
हरे आश्वासन मीली बातें । 
दुपहर के हाथ लग गयी मारी ऊब 
घुनी याद ओ' सुखी आंखें। 
कुछ टूटे बिस्किट, अधफूला गुब्बारा 
| बाबा से लिपट गयी छोटी नातिन ।' 


“सर्पीला दिन” : सोम ठाकुर 


दु 
| 
साहित्य की अन्य प्रचलित विधाओं की तुलना में गीत के माध्यम से रचता | 
और रचनाकार के विम्ब-प्रतिबिम्ब सम्बन्ध को अपेक्षाकृत सुन्दर, कलात्मक, || 
लयपुण भर प्रामाणिक रूप में देखा जा सकता है। पारम्परिक गीतकार भले ही |. 
कत्पनालोक का राजकुमार हो, किसी सुनहरे स्वप्न का बादशाह हो, पर तर |. 
` गीतकार यथार्थता की कठोर और कुरूप धरती का स्पर्श ही नहीं करता, उतै 
` अन्यविध्ा के शब्दकामियों की तरह सवेदनाप्रवण भी बना देता है। नवगीत मधु 
सञ्चय के लिये सतरंगें पंख लगा कर तितलियों की तरह नहीं मंडराता।वर्दै | 
naa विषपायी यायावर है। उसे समृद्ध संस्कार मिला है, परम्परा की FT 
क मिली है; पर उसने आधुनिकता के धुएं, धूल, कुट्दा से आत्मीयता स्थाप 
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‘Het के सायों-सी 

हिरनों को छलती जलमायाएँ 

किरन प्यास किसने रच डाली 

रेत की फुहारों सी 

रंगों में बिखरी हो चूर सभी 

ध्वनियाँ कर्पूरी शंखवालो' 

“सन्ध्या सिन्दूर-पांब वाली” : देवेन्द्र शर्मा 'इन्द्' 


mt Loses + नाल 


अजनवियात, साजिश, छल, शापित पहचान ही आत्रुनिकता की परिभाषा 
है। नवगीत इसे व्यञ्जना में व्यक्त कर देता है। 


बातों में साजिश, कानाफुसी 

विज्ञापन ओढे मुसकानें 

परिचय में शते हूँ पत हैं 

घुई मुई शापित पढ्चाने ' 

“अजनबो शहर में” : देवेन्द्र शर्मा इन्द्र 


fate 


वर्तेमान जीवन के विविध आयाम राजनीति के पेने और नकीले दाँतों 
तथा नाखूनों से आज रक्त रञ्जित और आहत हो चुके हैं। नवगीत उसके रिसते 
हुए ब्रणों पर मरहूमपट्टो लगादा है- 


'सोलह gat वाली चिड़िया 
रंगारंग फूलों को गुडिया 
कहीं बैठ कर लिखती होगी 
चिट्ठी मेरे नाम 
देव उठाती, सगुन मनाती 
रात जलाती घी की बाती 
दोनों हाथ दूर से झुक कर 
करती चांस प्रणाम' 
“अगहुन : देवेन्द्र कुमार 


Se एक ओर ag रिसते घावों पर मरहमपट्टी करता है; तो दूसरी ओर समाज- 
ह TIT, राजनीति की विसंगतियों तथा विद्रपताओं को बेनकाल भी करता है, 
Sel शल्यक्रिया से । पर कहीं कुछ आरोपित, लादा, कृशिम और नारेबाजी के 
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झेलते का दमखप भी, आस्था और जिजीविषा का सम्वल भी । वह भावुकता 
लिजलिजी भादुकता-की कोख से नहीं जन्मा है। उसने अपनी अनवरत साधना 
से जागृत बोध का सूजन किया है , उसने पूर्वस्वीकृत शिल्पों के ढांचे को भो तोड़ा 
a और आम आदमी, मामूली आदमी, को दैनन्दिन समस्याओं से सीधे टक्कर लेने 
के लिये मारक, व्यंग्यात्मक भंगिमा भी अपनायी हे । फलतः अभिव्यक्ति में नये 
तेवर और नये अन्दाज भी सिरजे हैं। अपनी अस्मिता को तलाशने का स्वर 
प्रकर्षतर है। 


FRR 2 ०० SPE ee अस. 


“मुर्दा इतिहासों की ढुगेन्धित बस्ती में 
इच्छाएँ जलती 
ज्यों हरे मरे बांघों का वन । 
मेरे संघर्षों का अर्थ यहाँ वया होगा 
खुद ही घुंधुआ डाले सब आकर्षण 
क्या करू ? दुर्भाग्यवशात्‌ इतना ही नहीं 
कभी कभी 
अपनी aia 
लगती वेगानी सी । 
ओठ कांप तर रह जाते हैं 
शब्द न आता हे । 
उपयुक्त नवगीत से 


| SESS 


4 स्वातन्त्योत्तर वर्षों में हिन्दी गीति-काब्य दो वर्गों में विभाजित हो कर 
विकास पाता रहा- 


(क) यह वर्ग उन प्रबुद्ध और वास्तविक कवियों का है जो युगबोधसंपूक्‍त 
मनीषा से परिवर्तित रूप-शिल्प की काव्य-रचना में रत थे, भले ही वह छन्दहीत 
_ हो या छन्दयुक्त | 


(ख) दुसरा वर्ग मात्र छन्दोबन्ध काव्य-सूजन में ही संलग्न है । इस दुसरे 

हु वर्ग के कवियों का संपूर्ण सृजन हो छन्दोबन्ध रहा है 1 इसलिये जिस समवेत स्वर 
3 *@ गीतकार या गीत-कवि कहा गया, उतने समवेत स्वर से पहले को नहीं! 
बीवी सदी के पांचवे दशक में इन दोनों के बीच कतिपय कारणों से तनाव की 
fa a हुई । ये गीतकार मंचीय प्रलोभन से अपने को मुक्त नहीं रख 
ठाकुरप्रसाद fag के अनुसार- “ मुक्त करना तो दूर, वे तो मंच से उत: 
गीरे-घीरे बम्बई की ओर चले गये । ” यह वगे नई कविता के 
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तो गीत का शिद्धान्त-विवेचन अपेक्षित शत्रित के साथ कर सकता था, न अपने 
पक्ष की प्रासंगिकता ही जोर दे कर सिद्ध कर सकता था | उस समय नई कविता 


अपनी रचना-शक्ति तथा सिदान्त-विवेचन-प्रभोवष्णुता के कारण हिन्दी काब्य- 
जगत में पूणत स्थापित हो गयी थी । सन्‌ १९६० ई. तक हालत यह हो गयी 
कि वे गीतकार अपने गीतों को निरीह अवस्था में छोड़ कर उन्हीं मंचों की ओर 
ag गये । 


ऐसी परिस्थितियों में सन्‌ १९६० भौर उसके आसपास विवेकशील, क्षामता- 
वान्‌ तथा युगवोध से सम्पन्न कविं उन गोतों की पुनप्रेतिष्ठापना में लग गये । 
यद्यपि यह faa उपेक्षित और प्रताडित थी तथापि उन कवियों को अक्षय क्षमता 
ने इस विधा के प्रस्तुतीकरण एवम्‌ प्रस्थापना का प्रयास किया । इसी का परि- 
णाम है १९५८ में राजेन्द्र प्रसाद सिह के द्वारा विरचित गीतांगिनी। उन्होंने 
इसमें गीत के नवगीत से सम्भाव्य परिणति के दर्शन किए । बैसे ही महेन्द्र शंकर 
के द्वारा संपादित वासन्ती में गीत के युगानुसार परिवर्तित खूप को प्रकाशित और 
रेखांक्रित किया गया । इसी समय दो वर्ग के नवमीतकार हुए । पहले वग में 
आए शंभूनाथ सिह, रामदरण मिश्च, रवीन्द्र भ्रमर, श्यामसुन्दर घोष, श्रीकान्त 
जोशी, राम नरेश पाठक, उमाकान्त मालवीय, चन्द्रमौलि उपाध्याय, छबिनाथ 
मिश्र, देवेन्द्रकुमार, नईम नरेश सक्सेना, शलभ श्रीराम सिह, नीलम सिह, 
बालकृष्ण उपाध्याय, महेन्द्र शंकर, ब्रजराज तिवारी, कुमारी राधा, माहेश्वर 
तिवारी तथा ओम्‌ wernt । इनकी यत्र-तत्र प्रकाशित गीत-कृतियों की वस्तु और 
शिल्पगत ताजगी चे पाठकों को आप्यायित किया, आश्वस्तता दी । समीक्षाकों का 
व्यान भी आकृष्ट किया । दूसरे वर्ग के वे गीतकार हुए जो कुछ नारे, फतवे भौर 
पुरानी छन्दमक्त कविता की नकल के द्वारा नबगीतकार होने का परचम हुवा में 
उडाते रहे । इनसे उनकी अस्मिता पर भले ही संकट गहराया, पर नवगीत का 
कोई अहित नही हो पाया । डॉ. रवोन्द्र भ्रमर, डा. शिवप्रसाद fag, डॉ. वेद- 
भेकाण, अमिताभ प्रभति विद्वानों ते इन्हीं रचनाकारों के गीतों को उचित सन्दभ 
दिये । गीत-रचना में होनेवाले परिवर्तन की ओर संकेत किया । फलत 
अवरुद्ध नवयीत की धारा छट कर जनमानस को आप्लावित करने लगी । 
उमाकान्त मालवीय का कहना है- “इधर नवगीत का अंकुर फूटा और Gar 
रै सम्मानित भित्र सकलदीप fag जैसे लोगों ते जेहाद की मुद्रा में उस पर 
आक्रमण शुरू क्रिया । कल के गीत पर सफल आक्रमण करने वाले पुरोधा भी 
द्‌ बाज आते, मगर शायद यह वह मूंग नहीं थी जिसे ढोर चर जाते, धीरे- 
जे 


हाद उत. बरकत काह जउननत्रवमप कछ क लह केक ्रिव्रा होता हुआ. 
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~ 


आज एक छतवार वृक्षा के रूप में आरोपित हे । ” (नवगीत दशक, (संपा.) 
शंमूनाथ सिह, ५. ८) 


इस प्रकार आलोचकों का एक aT इस विधा को नकारने, धराशायी करने 
पर तुला रहा, पर अनन्त सम्भावनाएं लिये हुए नवगीतों की जड़ पाताल की ओर 
बढ़ती गयी । 


सत्‌ १९६४ ई. में ओम्‌ प्रभाकर ने कविता-६४ (अलवर, राजस्थान से 
प्रकाशित) झो ' हिन्दी नवगीत का प्रथम समवेत संकलन ' के रूप में संपादित 
कर यत्रतत्र बिखरी नयी गीतिधाराओं को नियोजित कर fear) उनके आत्म- 
कथ्यानुसार इस संकलन का नवगीत के इतिहास और बिकास में महत्त्वपूर्ण 
योगदान है। “ इस संकलन में प्रकाशित रचनाओं के द्वारा जहाँ एक ओर तथ- 
गीत के रवनाक्रम को ' निराला ' के परवर्ती गीतों से जोड़ा गया, वहीं दूसरी 
ओर नवगीत के इतिहास, व्यबितत्व, उपलब्धि तथा सम्भावनाओं को सैद्धान्तिक 
स्तर पर भो प्रस्तुत किया गया । और इस प्रकार १९६० के बाद हिन्दी गीतों के 
कथ्य और रूप में जो नवीन परिवतंन आया उसे एक संकलन के द्वारा पहली बार 
बाक्षायदो एक निश्चित नाम दिया गया- नवगीत । ” (“ नवगीत और छन्द ” 
ओम्‌ प्रभाकर; नया आलोचक, अंक ३०-३१, पृ. ६७) 


नवगीत न नयी कविता छी प्रतिक्रिया है, न उसका विरोधी ही । साहि- 
) त्यिक विधाओं में पारस्परिक विरोध नहीं होता, कारण विरोध प्रवृत्तिगत हो 
सकता है, विधागत नहीं । wat में विधागत भेद के साथ शिल्पगत भेद भी है 
और कथ्यगत भेद भी ! संक्षेप में इतना ही कहा जा सकता है कि गद्यात्मकता, 
दुख्हता, आधुनिकता के नाम पर सपसामयिकता ही, नहीँ बल्कि क्षणिकता, छन्द? 
हीनता या छान्दिक अज्ञान के कारण छन्दमुक्ति, विदेशी अन्धानुकरण, आरोपित 
नवीनता, खाली और घिसे हुए बिम्श-प्रतीक, नकली और ठ gos अनुभूति, 
अतिप्रचलित भाषा-जो नई कविता में है-नवगीत में नहीं हैं । नवगीत में लय है- 
एक बदली हुई काव्योचित लय-, सहजता, जातीय संस्कृति, भावोद्भूत और 
ताजगीपुर्ण बिम्ब-प्रतीक, रट की भाषा, अभी तक अदृश्य और अस्पृश्य-भत: 
नितान्त सद्य: प्रस्तुत-दृश्य और वास्तविक जीवन की गहन अनुभूतियाँ, या 
` सम्पृक्त और आज की विषमता और जटिलता से चटकते हुए व्यक्ति के लिय 
एक सान्त्वनाप्रद सहलाता हुआ आत्मिक संघर्ष । उमाकान्त मालवीय का कहती | 
वह, (नई कविता) नये अर्थो में नयी रह भी नहीं गयी थी, ऐसे में तयी 
के गर्म से नवगीत का हिन्दी कविता के विकास के अगले सोपान के रूप 
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में अभ्युदय हुआ है FR प्रतिक्रिया अधिकांशतः रुग्ण रह होती है और इसी 
लिये नवनीत प्रतिक्रिया-स्वरूप तो हो ही नहीं सकता, वरन्‌ ag एक स्वस्थ 
विकास है। ” 

आधुनिकता एवं वैज्ञानिक दृष्टि के प्रति जेसी उत्कण्डा नवगीत में लक्षित 
होती है वैसी परम्परामुक्त गीत में नहीं । मनुष्य की यान्शिकता, विवशता, झूठी 
स्तुति की कैसी मामिक व्यञ्जना उससें हुयी है- 


“बाबा आदम से गुम हुए सभी 
तोडते जमीन कुछ तलाशते । 
BE हो गयीं सारी मुद्राएँ 
अथं जरा-जर्जेर से खाँसते | 
कितना यांत्रिक आदत-सा लगता 
Sq रहा सुरज या हो तिहाना' 
“ कितना यान्त्रिक ?” : उमाकान्त मालवीय 


और ag लाख बाधाओं, विपरीतताओं के मध्य अपने ‘ea’ को बचाए 
रहता है - 


‘ame औ' चमकदार प्रशस्ति 
fas एकोऽहं द्वितीयो नास्ति 
नहीं सम्भव, fag तोड़े तृण 
“चारणों के दिन" : उमाकान्त मालवीय 


सन्‌ १९५४ ई. में “पुरवा जो डोल गयी” शीर्षक का एक नवगीत छापा 
था धमंयुग में नवगीतकार हैं शिवबहादुर सिंह भदौरिया। इसकी व्यापक स्तर 
भर सराहना हुई । इसी ने कवि को उनके नए सुत्र पकड़ने की प्रेरणा दी। उनका 
हाह तट पूरो तरह से जनमानब से जुड़ रहने के पक्ष में हैं। आसपास की 
चिरपरिचित जिन्दगी की अब और निरथंकता की अभिव्यक्ति के साथ उसके 
भीतर छिपी हुई ताजगी की ओर संकेत करना भी नये गीत का अन्तरंग बन 
` ऐशा हे।' उनके ही नवगीर्तो के दो उदाहरण उल्लेखनीय हैं- 


'जाड़े की रात कटे 
चर्चा कर धान के पुआलों-सी 


CC-0. In Pui केलीति ARS Collection, Haridwar 


हि by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


१७० परामश 


करे याद भरे तालों की; 

वर्षा में डगडगा आखाडे का 

आज भी नहीं बिसरा ।* 
“महानगर में गाँव की याद" 


वह महानगरीय जीवन की घुटन, यान्त्रिकता, पीड़ा में भी गाँव की टगर 
की यादों को जुगाए हुए हैं। उससे अन्तरंगता स्थापित किए हुए है। उसके जीवन 
का खोबलापन प्रकृति का साथ ले कर नये नये अर्थ-क्षितिज का सन्धान करता 
जाता है- 


“समझौता कोई हो, प्रस्तुत हैं नर-नागर 
पीले पत्तों जसे झर जाते हस्ताक्षर । 
पुण्यों से देह 
और पापों से मन मिले हुए! 

“Mas हुए" 


नवगीत के कवि एक ही समय में प्रतिबद्ध और तटस्थ दोनों हैं। इनकी 
प्रतिबद्धता केवल अपने परिवेश एवं वास्तविक अनभति के प्रति है और ये तटस्थ 
हैं काव्य-रचना के प्रति किसी भी प्रकार के विशिष्टाग्रह से | आज का आदमी 


कंसे काटता जाता है अपना दित । उसके प्रति उसकी पारिवेशिक प्रतिबद्धता देखी 
जा सकती है- 


'बीज 
खाली निकष में बोते गये 
ओर अपने आप में 
कुछ भोर 
हम होते गये 
हाथ के आगे 
उंगलियों का तकाजा घट गया। ' 
“we गया दिन” : रामचन्द्र भषण 


है पक्के साथ ही क्षण की अयेवत्ता की चेष्टा और 'लंगड़ी सफर' की जिज्ञास 
नवगीत के तथ्य को उजागर करती हैं। समय और परिवेश के साथ अस्तरंगता 


प्र तबद्धता का दस्तावेज प्रस्तुत करती हैं. 
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“पूछती द्वीपान्त की लंगड़ी सफर 
अमृत में हिस्सा 
सभी को मिल गया 

'बासुकि' को क्या मिला-वर या विवर 
सुनो सागर 
फिर उठाओ आंधियाँ 
अर्थ दो क्षण को 
बढ़े सवत नहीं ।' 


“सुनो जनमेजय” : रामचन्द्र भूषण 


आदिम उद्देग को दबाता न प्रकृति के अनुकूल है, न मनोधिज्ञान-सम्मत्त । 
नवगीत इसकी अभिव्यक्ति के प्रति सदा ईमानदार कोशिश करता रहा है। यूरोप 
के प्रसिद्ध चित्रकार गोगां को इस आदिम (प्रिमिटिव) उद्वेग के लिये ताहिती 
द्वीप में यात्रा करनी पड़ी । किसी को यह अवसर संथालों के बीच मिल गया। 
ठाकुर प्रसाद fag का आत्मसाक्ष्य उल्लेखनीय है- “उस आदिम उद्वेग को महा- 
नगरीय परिवेश में रह कर भौ मं छोड़ते की स्थिति में नहीं पाय हूँ। अपनी 
इस आन्तरिक स्थिती से a उद्विग्न नहीं हूँ क्यों कि लोक-जीवन से अ्चिव्यञ्जना 
का गीतात्मक माध्यम ग्रहण करने की जिस प्रवृत्ति से कविता प्रयोग का खेल और 
पश्चिम का अनुकरण करने से बच गयी उसी ते मेरी इन कविताओं के भीतर 
प्रेरणा का कार्य किया है । अपने को सजाने, संवारने और किसी के हाथ समर्पित 
करने के आदिम उद्वेग का एक उदाहरण पर्याप्त होगा- 


' फूल से सजाओ । मुझ को । फूल से सजाओ । माथे पर फूल धरो मेरे, 
मां, मुझे सजाओ । झाल के सुहाने फूल । अंग अंग के फूले । मेरी यह देह शाल-। 
बन-सी मां मुझे । फूलों-सी मुझे । देव- चौरे घर आओ | बाबा, घर आओ । 
मां मुझे सजाओ । ' 


“सां मुझे सजाओ ” : ठाकुर प्रसाद सिंह 


 समपंण, वन्दन, आमन्त्रण का स्वर ' मेरे घर के पीछे में भी देखा जा 
` सेक्ता है... 


“ कड़ियां पांव की 
समझो कितना मेरे प्राणों पर बच्चन है । 
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आ जाना वन्दन है 
लाल चन्दन है ।' ~ ठाकुर प्रसाद सिंह 


युग की विद्रपताओं, आदमी के बदशीपन व sah असली चेहरों के खोने 
से उत्पन्न त्रासदी को रेखांकित करने में नवगीत आगे रहा है। युगधर्मं और 
युगबोध इसकी दो महत्वपूर्ण विशेषताएँ हैं- 


EAN 


' जलते जंगलों जसे देश 
और कालगाहु-से नगर, 
पागलखानों-सी बस्ती 
चीरफाइ- घर TI घर 

अपने ही aa जाल में 

हंस हंस कर फसते हैं लोग । 

“ लोग ” : डॉ. शम्भुनाथ fag 


Bias Ri pcs 2M 


आदमी रबड़ का खिलौता हो गया है- सुबह शाम बिकता 21 उसकी 
किस्मत लिख दी गयी है शाहजादों के नाम । वह पोस्टर है, खबर है, गलोचा 
है । इस युग-सत्य को ठपंग्यात्मकता के द्वारा उभारा गया हैं- 


“ छपते हम धोस्टरों में, 

बनते हैं हुम खबर । 

बन दरी या गलीचे 

fast हैं फश पर । 

कुसियो सी edt ही 

उम्र होती तमाम । ! 

“ रबर के खिलौने ” : डॉ. शम्भूनाथ सिंह 


.. नवगीत qa की भूमिका को निष्ठा से निवाहता है । अपनी अदम्य शविति' 
अशेष क्षमता और जिजीविषा के अनन्त स्वर उभारता है और परिस्थितियों की 
विपरीतता के घटाठोप में मानवता का पथ आलोकित करता है- 


“ये छतों- झूलती रस्सियाँ काट दें 
इन घरों में दुदी रवाइयाँ पाट इं । 
हाट में बाट में द्वार पर आंगने 
ये उगी जंगली झाड़ियां काठ दें । x 
pos लए Domain पाप वाचा collections 1310014 
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ae | नवगीत का श्रैतिपाद्य ae 


आँख की चार जलती मशालें लिये 
सूर्य की भूमिका है निभानी कहो । ' 


` 5 ‘gaat भूमिका ” : डॉ शम्भुनाथ fag 


अगवान्‌ स्वरूप के अनुसार “ नवगीत रचना के माध्यम से अपने समय की 
सच्चाइयों को उजागर कर मींड़ में खोये व्यक्तित्व की तलाश कराता है । उसकी 
सही रचनाधमिता यही है। ” इपोलिये आदमी एक ओर “ फफूंदी पावरोटी ! 
केतली भर चाय” और “घुने रिश्ते उदासी । भीड़ में असहाय है तो 
दूसरी ओर 


' आधा सूर्य, आधा चांद 

हिस्सों में बंटा आकाश । 
एक चेहरा आग का है 
दूर से झर रहा है- 
राख का इतिहास । ' 


“ आदमी ” : भगवान्‌ स्वरूप 


यही gaat सीमा है तो शक्ति भी । इसी से आदमी “स्व की तलाश 
कर पाता है। 


नवगीत एक ऐसे विशिष्ट स्वर पर अवस्थित है जहाँ जीवन की शाश्वतता 
और परिवतंनशीलता दोनों ही रूप उसके अनुभव-न्यास और अभिव्यबित-प्रक्िया 
में एक साथ सहूज ही आ जाते हैं । उसके कथ्य को कभी नजरअन्दाज नहीं किया 
जा सकता । उमाकान्त मालवीय इसे हर कीमत पर अनिवायं मानते हैं- “ मेरे 
लिये कथ्य अधिक महत्त्वपुर्ण है वह जब भी जिस विधा के माध्यप से सर्वाधिक 
सफलता के साथ अभिव्यक्त हो पक्के तो निःसंकोच मैं उत विधा और माध्यम को 
स्वीकार लूंगा और जो विधा कथ्य के आड़े आएगी, उसे बिता किसी मोह फे 
छोड दूंगा । ” नवगीत में कथ्य के साथ शिल्प का भी अपना स्वाद है- एक 
केठोर और खुरदुरे हाथ के स्नेहमय स्पर्श का स्वाद ! वह मानवता की पूर्णता 
जा आख्यान है तो आज के संपूर्ण जीवन के लघुलक्ष्यों की कविता । एक ओर ag 
सँगीत, लय, छन्द, तुक और ताल की समस्त पारंपरिक रूढ़ियों से मुक्त है, तो | 
ONO ओर उनकी मूलधारा से जुड़ा हुआ वह एक ऐसा काव्यरूप है जो वास्त- . 
OSS रचता के आन्छुरिक अनुशासन से अनशासित है । शब्दों के इस शिल्पी 
u ct हर 


00-0. In ic Dorfain. Gurukul Kahgri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


१७४ परामर्श 


(नवगीतकार) को कई वार शब्द नहीं मिलते और वह शब्दहीन यात्रा पर 
निकल पड़ता है- 


“मुझ को मालूम न था 

कि हर इक लफ्जु को सदियों ने संवारा होगा 
ये जो ara हैं तो कितनो ने पुकारा होगा 

मैं लुटाता रहा इस दौलते-बेपायां को 

और अब जब कि ज़माने को बताने के लिये 
मेरे दिल में कई किस्से हैं, कई बातें हैं 
देखता हूँ तो मेरे पास कोई लफ्ज नहीं । ' 


= राही मासूम खां 


` स्नातक एवं स्नातकोत्तर = मृत्युंजय उपाध्याय 
हिन्दी विभाग 
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नव्य=न्याय के पारिभाषिक पदार्थ (१०) 


अवच्छेदकता 

पिछले लेखों में प्रतियोगिता और अनुयोगिता का विवेचन किया जा चुका 
है। प्रतियोगिता, अनुयोगिता, अवच्छेदकता आदि पारिभाषिक पदार्थो में से 
अवच्छेदकता इस पारिभाषिक पदाये का नव्य-न्याय की परिभाषा मे बहुत 
महत्वपूर्ण स्थान है । अवच्छेदकता के आधार पर ही अनुगम, परिष्कार, लक्षण 
आदि में उद्भूत होने वाले अव्याप्ति, अतिव्याप्ति आदि दोषों का परिहार कर 
लक्षणों का स्वरूप निःसंदिग्ध रीति से निर्धा«ण करने का काम नब्यन्याय में | 
प्रमुखतया किया जाता है । 'अवच्छेद्य-अवच्छेदकभाव” नव्य-न्याय को परिष्कार / 
प्रणाली का प्रमुख आधारस्तम्भ है । इस प्रकार की परिष्कार प्रणाली के अभाव 
में नव्य-न्याय के नव्य-न्यायत्व का कोई अर्थ ही नहीं है । अवच्छेच्र-अवच्छेदक8 
भाव की इस जटिल विष्वा को पदार्थों की हमारी संऊल्पनाओं में सन्दिधता न 
रहे तथा उनके स्वरूप के स्पष्टोकरण में हम सामान्पतया जिन अनुगम, परिष्कार, 
परिभाषा, लक्षण आदि का प्रयोग करते हैं उनमें जो सदोषता पायी जाती है वह 
न रहे इसलिये अपनाया गया । आगे चल कर इस विधा को व्याकरण, साहित्य) 
धमंशास्त्र, वेदान्त आदि दार्शनिक साम्प्रदायिको ने भी अपने-अपने ग्रन्थों में 
उनके अपने विशिष्ट दार्शनिक सिद्धान्तों तथा संकल्पनाओ का सुस्पष्ट विवेचन 
प्रस्तुत करने के लिये अपनाया | इसका उल्लेख हमने हमारे प्रथम लेख में किया 
Gal होने से उक्त बिन्दु का निर्देश मात्र यहाँ किया है । इस प्रकार की परिभाषा 
को उत्त ada} के अनुयाथियों. के द्वारा अपतायी जाने के फलस्वरूप 
उन दशेनों के मौलिक सिद्धान्तों एवं विशिष्ट संकल्पताओं के स्पष्टीकरण में जो 
प।गदान मिला ag aga ही महत्त्वपूर्ण है, लेकिन विषयान्तर होने से उसके बारे 
में इस लेख-माला में विचार नही करेंगे । 
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अवच्छेद्य -अवच्छेदकभाव की संकल्पना के बिना व्यावृत्ति की संकल्पना की 
शद्ध तथा निःसंदिग्ध व्याख्या सम्भव नहीं है और व्यावृत्ति को संकल्ना के बिना 
पदार्थ-लक्षण का सुस्पष्ट बोध सभ्भव नहीं है । लेकिन पदार्थ-लक्षाण के सुस्पष्ट 
बोध के अभाव में व्यवहार की यथार्थता सन्दिग्ध रहती है। इसलिये अवच्छेद्य- 
अवच्छेदक-भाव का संकल्पना को स्वीकार करना नव्य-न्याय-को दृष्टि से 
अनिवाये हो जाता हूँ। 

यह पहले हो प्रतिपादन किया जा चुका है कि प्रतियोगितात्व-रूप अखण्ड 
उपाधि के आधार पर प्रतियोगिता में एकता द्वोने पर भी प्रतियोगिताओं में भेद 
होता है। भिन्न-भिन्न स्थलों में विशेष घर्म तथा विशेष सम्बन्ध भिन्न-भिन्न 
प्रतियोगिता आदि को एक-दूसरे से पृथक्‌ करते है । ' अवच्छिनत्त व्यावर्तयति 
इस व्युत्पत्ति के आधार पर अवच्छेदक शब्द ब्यावतंक के अर्थ मे प्रयूवत हाता है । 
प्रतियागि आदि में अवक धर्मा क॑ विद्यमान होत पर भी कोई विशेष धर्म ही 
प्रतियोगिता का भदक होता हे । इसलिये प्रतियोगि में प्रतीत होने वाला व्यावतंक 
घमं ही प्रतियागिता का अवच्छदक कहलाता है । उसमे रहने वाली अवच्छेदकता 
भी प्रतियोगिता, अनुयोगिता आदि के समान पारिभाषिक ही है। 


नव्य-न्याय की अवच्छेदकता की सकल्पना के आघार पर किये गये लक्षाणों 
के परिष्कार तथा अनुगम वस्तु की सकल्पनाओं की असन्दिग्धता का प्रतिपादन 
करते हुँ। ताकिक [वचार म प्रत्येक संकल्पना असन्दिरक्षतथा निश्चित अर्थ के 
स्वरूप का उद्घाटन करन वाली हाना चाहिये । सामान्य भाषा में प्रयुक्त अथं- 
सकल्पनाए अनक बार सन्दिग्ध हावी है; वे पुणतया निश्चित अथं की वास्त” 
विकता का प्रदशन नहीं करती है । अतः दार्शनिक विवेचना में प्रयुक्त अथ-संकल्प 
नाएं aregriga तथा पूर्ण निश्चयात्मकता का प्रतिपादन करने वाली हानी 
चाहिये। इसक लिय विशष प्रकार के पारिभाषिक शब्दों का प्रयाग क रना पडता 
है। इससे जांटलता तो बढ़ता हे, परन्तु इस प्रकार की परिभाषा क बिना बोध 
को असन्दिग्धता का staged भी सम्भव नहो है। कभी-कभी अवच्छेदकः 
अव।च्छन्न का एसा जाल बन जाता हे कि उसका ग्रहण करना बड़-बड़ बुद्धिमातों 
के लिये भा इकर नही हाता श्रो. बच्चा झा जेस नव्य-तेयायिकों के क्रोडपत्रो 
में कभा-कभा कई पृष्ठो तक बिना विरास क अवच्छेदक-अवच्छिन्न प्रयोग क साथ 
पोरष्कार चलत WA है । जिस प्रकार कम्प्यूटर, गणित, आधुनिक पश्चिमी 
आकारिक तकंशास्त्र की परिभाषा का सामान्य व्यक्ति को बोध न होते हुए भी 
उत्तम प्रशिक्षित को तुरन्त या प्रयास क बाद उसके नि:सन्दिग् अर्थ का बोध. 
होता है उसी तरह नव्य-न्याय मै पूर्णतया प्रशिक्षित व्यक्तियों को नव्य-न्याय . 
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की परिभाषा समझने में किसी प्रकार का कष्ट नहीं हो है, यद्यपि उक्त 
परिभाषा सामान्य व्यक्तियों को समझने में कष्टप्रद होती हो । 


प्रतिय।गिता के समान अवच्छेदकता भी दो प्रकार की होती है-धामिक 
(याते धर्मनिष्ठ) तथा साँसगिक | पुर्व में यह बताया जा चुका है कि अभाव की 
प्रतियोगिता किसी विशेष सम्बन्ध तथा किसी बिशेष धमे से नियमित होता 
ह। प्रांतयोगि मे विशेषण के रूप मे प्रतीत होने वाला तथा दूसरों से 
उसको अलग करने वाला wd प्रतियोगिता का अवच्छेदक धमे कहलाता 
है, तथा उसमें रहनेवाली अवच्छेदकता धामिक अवच्छेदकता कहलाती है। 
तया (जस सम्बन्ध से प्रतिवाग के किसी स्वान में न रहने पर उसका जा अभाव 
प्रतीत होता हे वहू सम्बन्ध अतिवागिता का अवच्छेदक सम्बन्ध कहलाता है। और 
उसमे WA वाला अवच्छदकठा को सांसगिक़ अवच्छेदकता कहते हैं। जंसे, जब 
हमे प्रतीत हाता कि ' भाम पर सपवाय सम्बन्ध से घट नही है! ता घट का भूमि 
पर समवाय सम्बन्ध से अनाव प्रतीत होता हे । यहां घट क अभाव की घट म 
होने वाली प्रातयागता (यस्य अभावः त ठस्य प्रांतयागि इस नियम स} समवाय 
सम्बन्ध से तया घटत्व धमं सं अर्वाच्छन्न हाती हू । नव्य-न्याथ मानता है कि 
भूमि पर घट आदि वस्तुएं संयाग सम्बन्ध स रहती हैं, समवाय सम्बन्ध स नहीं । 
समवाय सम्बन्ध गुण ओर गृणा, क्रिया और क्रियावान्‌, विशेष ओर नित्य द्रव्य, 
तथा व्यावत ओर जाति क बीच हाता है।? दा पृथक्‌ रूप स रहने वाले द्रव्यो का 
सम्बन्ध सयान हाता ह। अतः भूम पर घट आंद का समवाय सम्बन्ध से अभाव 
प्रतीत होता ह । galas उक्त उदाहरण मे घट क भूम पर प्रतोत होने वाल 
अभाव की प्रतियागिता समवाय सम्त्र-ध से तथा घटत्व धम से अवच्छिन्न होतो 
है। भवच्छि्च का अथ हे कि उक्त सम्बन्ध या धम में रहने वाली भवच्छेदकता 
से निरूपित हुना । जब घट मे रहुन वाला प्रातयांगता घटत्व से अवाच्छन्न 
होतो हे ता उसका अथ हाता हे te उक्त प्रांतयागिता घटत्व म हाने वाला 
भवच्छदकता से ।नरूपित होतो हे । अवच्छेदक से अवच्छेद्य अवच्छिन्न दाता हूँ। 
इसलिये अवच्छिन्न का अथ अवच्छेद्य भी हाता है। जब प्रतियोगिता उक्त घटत्व 
खेप अवच्छेदक छ अवच्छद होता हू ता उसम अवच्छदकता नामक एक स्वतन्त्र 
पदाथ प्रतीत हाता है । इस प्रकार घटत्व तथा घट मे रहने वाला प्रतियोगिता के 
बीच “अवच्छेदय-अवच्छदक-भाव रूप" सम्बन्ध प्रतीत होता Fi adi प्रकार 


Waa एवं घट में रहने बालो प्रतियोडिता के बोच भो “अवच्छद्य -अवच्छेदक- 
भाव" प्रतीत हाता है । 
र -CC-O. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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सांसगिक अवच्छेदकता को संसगैता मीं कहा जाता Fi अवच्छेदरु धर्म 
तथा प्रतियोगिता के बीच जैसे अवच्छेद्य-अवच्छेदक-भाव होता है उसी प्रकार 
अवच्छेदकता ओर प्रतियोगिता के बीच निरूप्य-निरूपक=भाव (जिसका विशेष 
| विवेचन यथास्थान किया जायगा) सम्बन्ध होता है। अवच्छेदकता और 
प्रतियोगिता के बीच परस्पर निरूप्य-निरूपक-भाव होता है । जसे अवच्छेदकता 
से निरूप्य प्रतियोगिता होती है, aa ही प्रतियोगिता से निरूप्य अवच्छेदकता 
होती है। एवं जैसे प्रतियोगिता की निरूपक अदच्छेदकता होतो है उसी प्रकार 
| अवच्छेदकता की निरूपक प्रतियोगिता होती है। अतः इनमें परस्पर निरूप्य- 
4 निरूपक-भाव माना जाता है । 


अवच्छिन्न शब्द का प्रयोग समग्र वस्तु का बोध कराने के लिये भो 
नैयायिक sta है। ? अग्ति मात्र क बोध के लिये भो 'अग्नित्वावछिन्न' (याने 
अग्नि अग्नित्व से अवच्छिन्न है) शब्द का प्रयोग किया जाता है । 'अग्नित्वा, 
बच्छिन्न' का मर्थ है अग्नित्व धमं से युक्त पदार्थ-मात्र । “अग्वित्वावच्छिश्च' कहने 
पर विजातीय की (ata से [भन्न हीनं वाले सारे पदार्थों की) व्यावृत्ति हो कर 
सजातीय मात्र का बोध होता है । 


इसे स्थूल रूप से यों समझा जा सकता है कि श्रतियोगी आदि बोधक 
विशेष्य पद के बाद प्रयुक्त 'त्ब', 'ता' इत्यादि भाव-प्रत्यय से निष्पन्न पद से 
बोधित होने बाला धमं प्रतियोगिता आदि का अवच्छेदक होता है। जैसे, "मेज 
पर पुस्तक का अभाव है” इस प्रत्यय से बोधित पुस्तकाभाव का जो प्रतियोगी 
पुस्तक है उस प्रतियोगी-वाचक पुस्तक शब्द के बाद प्रयुक्त “तव” प्रत्यय ।पुस्तक- 
त्व) से निष्पन्न धर्म पुस्तकत्व जाति पुस्तक में रहने वाली उसके अभाव की 
प्रतियोगिता का अवच्छेदक कहलाती है । उसी प्रकार “ निर्जन वन ” ऐसा कने 
पर जन का अत्यन्ताभाव वन मे प्रतीत होता हे। उस अत्यन्ताभाव की प्रति- 
योगिता का अवच्छेदक जनत्व ('जन' इस पद के बाद त्व लगाने से बोधित हने 
वाली जाति) जन के अभाव का प्रतियोगिता की अवच्छेदक होती है । 


प्रतियोगिता के अवच्छेदक धर्म में रहने वालो अवच्छेदकता कभी किसी 
धर्म से अवच्छिन्न होती है तो कभी निरवच्छिन्न होती है । निरवच्छिन्न का अथं 
है किसी धमं से नियमित न होना । प्रतियोगिता के अवच्छेदक धर्म में भी जब 
कोई अन्य धर्म विशेषण के रूप में प्रतीत होता है तो उक्त प्रतियोगितावच्छेदक 
धर्मं में रहने वाली अवच्छेकता उस अन्य धमं से नियमित होती है । उदाहरण क 


£ pe में अ asin F 
लय “वत में पशु का अभाव है । ” इस प्रत्यय से बोधित पशु के अभाव की | 
CC-0. In Public. Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


&& by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


नग्यरयाय के पारिभाषिक पदा (१०) १७९ 


प्रतियोगिता का अवच्छेदक पशुत्व है । ' पशुत्व ' का अर्थ है 'लोमवत्‌ लांगूलवत्व? 
अर्थात्‌ बदत पर होने वाले बाल और पूंछ। लोम और लांगूल में रहने वाली 
अवच्छेदकता लोमत्व और लांगूलत्व से अवच्छिन्न होती हे । उसी प्रकार प्रति- 
योगिता के अवच्छेदक धर्म में जब कोई ad उसक्रे विशेषण के रूप में प्रतीत नहीं 
होता है तो उस धर्म में रहने वाली अवच्छेदकता ' निरवच्छिन्न ' कहलाती है । 


उदाहरणाथ, ' मेज पर पुस्तक नहीं है ' इस अभाव की प्रतीति में प्रतीत 
होने वाले ' पुस्तकाभाव ' का प्रतियोगी पुस्तक है । पुस्तक में रहने वाली प्रति- 
योगिता का अवच्छेदक धमं पुस्तकत्व है जिस जाति का उल्लेख नहीं किया गया 
हो उसका स्वरूपतः अर्थात्‌ बिना किसी धर्म के प्रत्यय होता है इस नियम के 
आधार पर पुस्तकत्व का प्रत्यय बिता किसी घर्म के होता है । अतः पुस्तकत्व में 
रहने वाली धामिक अवच्छेदकता निरवच्छिन्न है क्यों कि पुस्तकत्व में किसी 
विशेषण की प्रतीति agi होती है । 


अवच्छेदकता पदार्थं को स्वीकार किये बिना प्रतिबव्य-प्रतिबन्धक भाव तथा 
कार्य-कारण-भावादि सिद्धान्तों की प्रामणिकता सन्दिग्ध हो जाती है । उदाहर- 
णाथ, अभाव-प्रत्यक्ष के लिये aaa प्रतियोगितावच्छेदकावच्छिन्न प्रतियोगी-ग्रहू 
अपेक्षित होता है । 3 अर्थात्‌ “ यहाँ बो नहीं है ' इस अभाव के प्रत्यक्ष के लिये 
गोत्वावच्छिन्न गो का ज्ञान आवश्यक है । जिस व्यक्ति को गोत्वावच्छित्त गौ का 
ज्ञान नहीं उसे गो के अभाव प्रत्यक्ष नहीं होता है । यदि अभाव-बुद्धि में प्रति- 
योगी के ज्ञान को ही कारण मानेंगे और प्रतियोगितावच्छेदकाबच्छिन्न प्रतियोगि- 
शान कारण नहीं मानेंगे तो गौ के निविकल्पक ज्ञान के बाद भी गो नहीं है यहद 
प्रतीति होनी चाहिये । लेकिन उक्त निविकल्पक ज्ञान के बाद अभावबुद्धि अनुभव- 
सिद्ध नही है । प्रतियोगितावच्छेदक से विशिष्ट प्रतियोगिज्ञान को मभावबुद्धि में 
कारण मानने से ही गौ में शशशुंगाभाव की प्रतोति नहीं ह्वोती है, क्यों कि प्रति" 
योगितावच्छेदक शशीयत्व से युक्त शृंग अप्रसिद्ध है; केवल “ शशशुंग नहीं है '” 
पह प्रतीति अनुभवसिद्ध है । इस प्रताति में शश में शुंगत्वबिशिष्ट-शूंग का अभाव 
प्रतीत होता है । ४ 


उसी प्रकार प्रतियोगी की अधिकरणता के साथ (प्रतियोगी के) अभाव का 
हानबस्थान-लक्षण विरोध होता है । अर्थात्‌, प्रतियोगितावच्छेदक से विशिष्ट 
Be जहाँ रहता है वहाँ उसका याने प्रतियोगी का अभाव नहीं रहता है । 
` Sa से युक्त पुस्तक टेबुल पर रहतो है तब उस समय टेबुल पर पुस्तक 
व नहीं रहता है! इसलिये सिद्धान्त यह ga कि प्रतियोगितावच्छेदक से 
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ea परामश | | 
। विशिष्ट प्रतियोगो की अविंकरणंता के साथ अभाव का सह नवस्यातन्छ१ विरोधा | 
होता है । यदि अवच्छेदकता को स्वीकार न करके प्रतियोगि के साथ at अभाव ( 
का विरोध मानेंगे तो सत्ता और गुणकर्म में न रहने वाली सत्ता (याने द्रव्य की 


< 


सत्ता) में परस्पर भेद न होते से सत्ता के अधिकरण गुणकम भे विशिष्ट स्ता आही. 
(गुणकर्म में न रहने वाली या द्रव्य में रहने वाली) नहीं हैं ag Rea नहीं प 
होगी । क्योंकि उक्त उदाहरण में प्रतियोगी (सत्ता) के साथ विशिष्टसत्ताभाव | । 
का विरोध है । परन्तु गुण में गुणकर्म में न रहने वाली सत्ता नहीं है यह प्रत्यय व 
aaiqaa से सिद्ध है । अतः प्रतियोगितावच्छेदक से युक्‍त प्रतियोगी की अधि- र 
करणता के साव अभाव का विरोध मानता चाहिये । विशिष्ट-सत्ता ओर शुद्ध र 
A सत्ता एक हाने पर भी (याने शुद्ध सत्ता में विशिष्ट-सत्ता seada होने पर भी) i 
विशिष्टसत्ताभाव का प्रतियोगितावच्छेदक विशिष्ट-सत्तात्व होने से उससे र 


अवच्छिन्न विशिष्टसत्ता-छप प्रतियांधी की अधिकरणता गुण में नदी हे । उसकी र 
अधिकरणता द्रव्य में होने से वहाँ विशिष्ठसत्ताभात्र का श्रतोति होन में कोई बाधा ८ 
नहीं है 1 
q 

उसी प्रकार व्याप्ति आदि क॑ अनेक लक्षणों में अवच्छेदकता ' का उपयोग | । 

न करने पर वे लक्षण अतिव्याप्त भादि दोषों से पूर्णवया मुक्त नहीं हो पाते हैं। | । 
उदाहरणाथ, गगेश ने पूर्वपक्ष व्याप्ति का चतुर्थ लक्षण “ सकलसाब्याभाववल्षिष्ठा- | ' 
भाव प्रतियोगित्व ” के रूप में प्रस्तुत किया हे । ५ उसका अयं है कि जहाँ-जहाँ 
साध्य का अभाव हो वहां-वहां रहून वाळे अभाव की प्रदियागिता जिसमें हा वहाँ । १ 


उस साध्य को व्याप्ति रहती है । जेते, यह पर्वत अग्तिमान्‌ है क्योंकि यहाँ धूम 
है इ अनुमान में प्रयुक्त धुम हेतु में साध्य अग्नि को उक्त व्याप्त हैं। जहाँ? 
जहाँ अग्नि का अभाव रहता हे- Fa जल आदि में- वहाँ-वहाँ हृतु धूम का 
A अभाव रहता है। अत: धूम क अभाव की प्रतियोगिता धूम में होने से उक्त 
प्रतियोगित्व-छूप व्याप्ति का लक्षण उत्तम घांटत होता 21 परन्तु इस परत 
व्याप्ति का उक्त लक्षण निर्दोष नहीं साबित होता । उदाद्दरणाथे, व्याप्ति कॉ 
उक्त लक्षण अगर ' इदं द्रव्यं, सत्त्वात्‌ ' इस उदाहरण में घटित करना चाहा ती 
यह्‌ प्रतीत होगा कि उक्त अनुमान अस्‌ हेतु से किया जाते के बावजूद उसमे भी 
घटित होता है । उक्त अनुमान का अर्थ हे * यहू द्रव्य है क्योंकि इसमे सचा जाति 
रहता है । यहाँ बस आगे ।दक्वाया जायगा Ga सत्ता यह हेतु असद हेतु हीत 
हुए भी उसमें व्याप्ति का उक्त लक्षण घटित हो जाने से अतिब्याप्ति दोष HA 
होता है और परिणामत: व्याप्ति का उक्त लक्षण सदोष है ऐसा स्वीकार कता 


. पड़ता है । जते, यहाँ साध्य ब्रव्यत्व है तथा i जाति है -जहाँ बा 
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` द्रव्यत्व का अभाव है- जैसे गुण आदि में- वहां विशिष्टसत्ता का याने गुणकमे में 


त रहने वाली सत्ता जाति का अभाव अवएप्र रहता है 1 क्योंकि गुणकम में स रहने 
बाली सत्ता जाति सिफ उव्य में ही रहृतो है। अतः गुणकर्म में उसका अभाव 
रहता है । परन्तु विशिष्ट और शुद्ध पदार्थ में तात्त्विक एकता (याने शुद्ध पदार्थ 
में विशिष्ट Tard अन्तर्भूत होने की वजह से प्रतीत होने वालो एकता) होने से 
विशिष्ट सत्ता जोर शुद्ध सत्ता sal एक हो हैं । अत; विशिष्ट सत्ता क अभाव 
को प्रतियोगिता सत्ता-रूप हेतु में होने से व्याप्ति का उक्त लक्षण उसमें घटित 
होने कै कारण अतिब्याप्ति दोष होता है । द्रव्यत्व और सत्ता जाति में व्याप्ति न 
होने से ag हेतु व्याप्ति क लक्षण का अलक्ष्य हे । अतः अलक्ष्य मे लक्षण घटित 

हान से अतिव्याप्ति होतो हे । इस अतिव्याप्ति का परिहार गंगेश के उपर्युवतत 

लक्षण में अवच्छेदकता का समावेश करने से होता हे । अत: मथुरानाथ ने उक्त 

लक्षण को पारष्कृत किया हे । ५ उनके अनुसार Tenet साध्यामाव रहता हे 

वहाँ-वहां रहने वाले अब्राव को प्रतियोगिता का अवच्छेदक हेतुता का भी अव- 

च्छेदक होता हो तो उक्त अवच्छंदक धमं से (हेतु का) युक्‍त होना व्याप्ति है । 

यद्यपि उक्त अनुमान मे जहाँ-जहाँ साध्य द्रव्यत्व का अभाव हैं वहाँ-बहाँ उक्त 

विशिष्ट सत्ता का अभाव है, परन्तु उस अभाव की जो प्रतियोगिता बिशिष्ट सत्ता 

में है उसका अवच्छेदक धमे विशिष्टसत्तात्व है, शुद्ध सत्तात्व नहीं; जबकि हेतु 

सत्ता हान स हृतुता का अवच्छदक सत्तात्व हो हँ । अतः ध्रतियोगिताबच्छेदक 

बोर हृतुतावच्छदक दानां परस्पर भिन्न हाने स जो धर्म प्रतियोगितावच्छेदक हे 

बह्‌ हेतुत।वच्छदक नदं है । अत. उक्त लक्षण क अनुसार दोनों की अनिन्नतां न 

हत स सत्तात्व धमं को लकर सत्ताब्ाति-हूप हेतु मे उक्त परिष्कृत व्याप्ति का 

क्षण घटित न होने से अतिव्याप्ति दोष नही हाता है। 


: अवच्छदकता को कल्पना fea बिना प्रतियोगी में रहने वाली आधेयता से 
भरशत अधिकरणता के साथ अभाव का विरोध मानने पर पुर्वोक्त दोष का 
निराकरण नही होता है । विशिष्ट सत्ताभाव की प्रतियोगी को सत्ता म रहुन 
पाली आधयता से प्रदर्शित अधिकरणता गुण में द्वोने से उसमे विशिष्टसत्ताभाव 
को त्यय नहीं हाना चाहिए । अतः वहां भी अवच्छेदकता का उपयोग करक 
भप्रतियोगतावच्छेदक से अवच्छिन्न आधेयता से प्रदशित होने वाली भधिः 


फे क 

Bis साथ अभाव का विराध मानता चाहिय । विशिष्टसत्ता के अभाब को 
os के अवच्छेदक विशिष्टसत्तात्व-ख्प धर्म से नियमित आधेयता से 
Je अत अधिकरणता द्रव्य में होने से वहाँ विशिष्टसत्ता के अभाव की प्रतीति 


होती है । (यान विशिष्टसत्ता का अभाव द्रब्य में नहीं रहता है।) 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


= by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 

१८९ परामर्श 
यहां यह प्रश्‍न उपस्थित हो सकता है कि विशिष्टसत्ता के अभाव कीं 
प्रयोगिता की अवच्छेदकता वैशिष्टच और सत्तात्व इन दो धर्मों में है तो ag 
सत्तात्व में है हो । अतः सत्तात्व रूप धमं से अवच्छिन्न आधेयता से प्रदशित 
अधिकरणता गुण में है । बहाँ विशिष्टसत्ताभाव नहीं रहना चाहिये । इसके विषय 
में नव्य-ययायिकों का कथन है कि अवच्छेदकता को पर्याप्ति का अनुसरण करते 
पर उक्त दोष उत्पन्न नहीं होता है । अवच्छेदकता की पर्याप्ति का विवेचन आपे 
यथास्थात किया जायगा । 


एक अभाव के अनेक प्रतियोगी होते हैं । अतः प्रतियोगिता और उसके 
अवच्छेदक धर्म अनेक होते हैं । अतः अवच्छेदकताएँ भी अनेक होती हैं । घटा- 
भावाभाव घटाभाव प्रतियोगि घट-स्वरूप होता है। तृतीयाभाव अर्थात्‌ 
घटाभावाभाव प्रथमाभाव अर्थात्‌ घटाभाव-स्वरूप होता है। अतः उसका 
प्रतियोगि जसे घट होता है वैसे ही घटाभावाधाव भी होता है। उसमें जो 
प्रतियोगिता है उसका अवच्छेदक धर्म घटाभावाभावत्व होता है । उसमें रहते 
वाली अवच्छेदकता और घटत्व में रहने वाली अवच्छेदकता परस्पर भिन्न 
होती है । 

इस प्रकार बाध-निश्चय मै» प्रतिबन्धकता की उपपत्ति के लिये प्रतियोगिता 
को धार्मिक अवच्छेदकता से निरूपित मानना आवश्यक है । “मेज पर पुस्तक है' 
इस बुद्धि में “मेज पर पुस्तक नहीं है ' पढ्‌ बुद्धि केवल प्रतिबन्धक नहीं है। 
* मज पर पुस्तक नही है ' ag प्रतीति किसी एक विशिष्ट पुस्तक के अभाव को 
भी व्यक्त कर सकती है । अतः ag उक्त निश्‍चय की विराधी नहीं होतो है। 
उसी प्रकार सभी पुस्तके नहीं हे यह बृद्धि भी उसकी विरोधी नहीं होती है। 
भतः पुस्तकत्व as मे रहने वाली अवच्छदकता से निरूपित पुस्तक में रहने वाली 
प्रतियोगिता के अभाव को व्यक्त करने वाली बुद्धि ही प्रतिबन्धक होती है । ३४ 
प्रकार अवच्छेदकता को == किये बिता बाध-निश्चय की प्रतिबन्धकता की 
ब्याख्या सम्भव नहीं हे । 


कुछ नेयायिकों का कथन है“ कि तद्धत्ताबुद्धि में बाघध-निश्चय का अभाव 
कारण होता है । जैसे “ जल अग्निबान्‌ है” इस ज्ञान के लिये ' जल अग्तिमात्‌ 


नहीं है ' यह बाघ-निश्चय प्रतिबन्धक होता है । अर्थात्‌ “जल अग्निमान्‌ नहीं | 

+ ~ = ८१. ५ 
है 4g ज्ञान रहने पर ' जल अस्तिम्ान है” यह बुद्धि उत्पन्न नहीं होती है। ४ 
` इसका कारण यह है कि उत ज्ञान होते में ' जल अग्निमान्‌ नहीं है” यह वाध. 


को प्रतीति प्रतिबन्ध करती है । अतः प्रतिबन्ध का अभाव अर्थात्‌ बाध-तिश्वप 
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का अभाव Tay इस प्रतीति में कारण होता है । प्रतिबस्धक का अभाव काये 
मात्र के होने में कारण माना जाता है। बाध-निश्चय के अभाव को कारण मानने 
के अनुरोध से भी धामिक अबच्छेरकता को स्वीकार करना आवश्यक है। बाध- 
निश्चयाभाव को बाध~तिश्चात्व में रहने वाली अवच्छेदकता से प्रदशित 
प्रतियोगितावाले अभाव के रूप में ही कारण मानना पड़ेगा। अन्यथा किसी एक 
बाध-निश्चय का अभाव होने पर भी तद्वत्ता-ज्ञान उत्पन्न नहीं होना चाहिये । 
तात्पर्य यह है कि ` जल में अग्नि नहीं हे ' यह ज्ञान रहने पर भी “जल में 
जलत्व नहीं हे' इस बाध-निश्चय के न गहने पर उक्त बाध--तिश्चय का अभाव 
होने से ' जलं अग्निमान्‌ ' यह प्रत्यय उत्पन्न होना चाहिये। परन्तु ऐसा नहीं 
होता । उसका कारण यह हैं कि बाध-निश्चयत्व में रहने वाली अवच्छेदकता से 
निरूपित प्रतियोगिता वाला अभाव-रूप कारण वहाँ नहीं है । क्योंकि ag? पर 
'जल अग्निमान्‌ नहीं है ' यह बाध-निश्चय विद्यमान है। 
धामिक अवच्छेदकता स्वीकार करने में एक युक्ति यह भी है कि ' अग्ति- 
मात्‌ ' इस प्रतीति में अग्स्पभाववान्‌ यह प्रतीति प्रतिबन्धक होती है। 4a ही 
महानसीयत्व को विशेषण न मान कर उसे उपलक्षण के रूप में स्वीकार कर होते 
वाली महानसीय अग्निमान्‌ ag बुद्धि भो प्रतिबन्धक होती है 1 महानप्रीयत्व यह 
विशेषण मान कर होने वालो ' महानसीय अग्निमान्‌ नहीं है ' यह बुद्धि विरोधी 
नहीं होती है। परन्तु महानसीयत्व से उपलक्षित अग्नि के अभाव की प्रतीति में 
केवल बनिहत्व में अवच्छेदकता न होने से उसे ' अग्निमान्‌ ' इस ज्ञात के होते में 
प्रतिबन्धक नहीं होना चाहिये । परन्तु वस्तुस्थिति में प्रतिबन्धक होतो है । यदि 
बह माने कि वहां महानसीयत्व और अग्तित्व इन दोनों में अवच्छेदकता है और 
इसलिये वनिहत्व में मी है, और वन्हित्व में अवच्छेदकता होने से उक्त महान- 
तीयत्व से उपलक्षित afta के अभाव का ज्ञान प्रतिबन्धक होता है । परन्तु ऐसा 
मानने पर ' अग्निमान्‌ ' इस बुद्धि में महातसोय अग्नि के अभाववत्ता का ज्ञान भी 
` प्रैतिबन्धक होने लगेगा । तथापि वस्तुस्थिति में वह ज्ञान प्रतिबन्धक नहीं होता 
| नेत: ' अग्निमान्‌ ! इस ज्ञान के न होने में केवल अस्तित्व में रहने वाली 
` अवच्छेदकता से निरूपित प्रतियोगिता वाले अभाव के ज्ञात को ही प्रतिबन्धक्ष 
३ a चाहिये । महानसोयत्व को उपलक्षण मानने पर महानसीयत्व कै अवच्छेदक 
Tae उक्त ज्ञान केवल अग्नित्व में रहने वाली अवच्छेदकता से निरूपित 
` "पता वाला होने से न्नग्तिमत्ताबुद्धि मे प्रतिबन्धक होता है ।* 


अवच्छेदकता के भेद के आधार पर ही ज्ञान में भेद किया जाता है । यदि 
“TST SOS RUNEDGRIA, केणल्यापेंकातीक्ताकरेकारेअवेत गौ के 
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अभाव का ज्ञान और गौ के अभाव का ज्ञान इनमें कोई भेद नहीं होगा । क्यों 
प्रतियोगी गौ और श्वेत यौ में कोई भेद नहीं किया जायगा । जिस प्रकार नोल 
घट घट से भिन्न नहीं होता है aa ही श्वेत गौ गौ से Isa न ही हैं। अत: प्रति- 
योगी में भेद च होने से उक्त अपावो के प्रत्यया में कोई भेद नहीं होना 
चाहिये। परन्तु 'श्वेत गो नहीं है और ' गौ नहीं नं ” इत दोनों प्रतीतियों में भेद 
स्पष्ट ख्प से लक्षित होता है । अतः उक्त प्रतीतियो का भेदक कोई तत्त्व होना 
चाहिये । उसे ही लब्य-नैयायिकों ने अवच्छेदकता के रूप में प्रस्तुत किया है। 
अवच्छेदकता ही दोनों प्रतीतियों के भेद को स्पष्ट करने में हमारी सहायता 
करती है । ' गौ नहीं है ' इस प्रतीति में प्रतीत होने वाले गौ के अभाव की 
प्रतियोगिता की अवच्छेदकता केवल गोत्व-रूप धर्ष में रहती है, जबकि “श्वेत 
गौ नहीं है' इस प्रत्यय में प्रतीत होने वाली अवच्छेदकता उत्रेतत्व तथा गोत्व इन 
दोनों में है। अतः उक्त अवदछेदकता की भिन्न-भिन्न स्थितियों के कारण ही 
उक्त दोतों प्रत्यय भी भिन्न हैं 17° 


इस प्रकार यदि घामिक अवच्छेदकता स्वीकार न की जाय तो मभाव, 
विशिष्ट-बुद्धि, प्रतिबन्धक--भाव आदि किसी की भी ठोक व्याख्या सम्पव नहीँ 
है । धार्मिक अवच्छेदकता के समान ही सांसगिक अवच्छेदकता को स्वीकार 
करना आवश्यक है । घांसगिक अवच्छेदकता की आवश्यकता तथा उक्त प्रकार 
की अवच्छेदकता की परिभाषा तथा अनेक प्रकार की अनुशोगिता, कारणता 
आदि के साथ होने वाले निरूप्य-निरूपक-भाव और तज्जनित वैशिष्ट्य भौर 
gam सम्बन्ध में विभिन्न ताकिकों के मत-मतान्तरों का विवेचन आगामी लेखों 
में यथास्थान किया जायगा | 


दर्शन विभाग बलिराम शुक्ल 
पुणे विश्वविद्यालय पुणे- ४११००७. 


टिप्पणियाँ 


१. विश्‍वनाथ न्यायपञ्चानन; अबयबावयविनोः जातिव्यक्त्यो गुणगुणिनीः 
क्रियाक्रियावन्तोः विशेषनित्यद्रव्ययोश्च य सम्बन्धः स समवा 


न्याय पे 
दायस्य हविर साल जि, Haridwar 
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> - के पारिभाषिक पदार्थ (१०) १८५ 


२. जगदीश तर्कालङकार; वनिहत्वावच्छिन्नस्य सर्वस्थेव धूमादिमन्चिष्ठाभाव 


As 


४. गंगेशोपाध्याय; ता शिष्टज्ञानस्याऽभावधी हेतुत्वात्‌, अन्यथा निविकल्पा- 


५. तत्रेव, व्याप्तिपञ्चके 
६. मथुरानाथ तकंवागीदा; सकलसाध्याभाववन्निष्ठा अभावप्रतियोगिताव- 


७, जगदीश तर्कालडडार; बाध-निश्चरयाद प्रतिवन्धकत्वावरोधेनैव 


८. शिवदत्त मिश्र; केचित्तृ प्रतिवध्यप्रतिबन्धकभावानुरोधाभावेऽपि बाध- 


९. वस्तुतो महानसीयत्वोपलक्षित वहन्यमाववत्तानिश्चयस्यापि केवलबहिन- 


११. 
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प्रतियोगितावच्छेदकीगूत तठत्तदव्यक्तित्वावञ्छिन्नत्वादव्याप्तिरिति । 
जागदोशो सिद्धान्तलक्षणे 

9 ० ~ हि + ~ 
. पण्डित हरिराम णुग्ल; सर्वत्राभावप्रत्यक्षे प्रलियोगितावच्छेदकावच्छिन्न 
प्रतियोगिग्रहृत्या$पेक्षितत्वात्‌ । न्यायसिद्धासमक्‍तावल्या: टिप्पण्या 


दपि घटो नास्तीति प्रतीत्यापत्त: गविशशणुंगाभावप्रतीतेर सिद्धेः, 
शशशृङग नास्तीति च शशे शृङाभाव, इत्पथः । तत्त्वचिन्तामणि, 
व्यधिकरणप्रकरणें 


च्छेदक हेतुतावच्छेदकधर्मवत्वस्‌ | व्याप्तिपञ्चकरहस्ये चतुर्थलक्षणम्‌ 


भेदात्यन्ताभावयोर्गोत्वाद्यवच्छिन्न प्रतियोगिताकत्वोपगमात्‌ | जागदीशी, 
सिद्धान्तलक्षणे 


निश्चयाभावस्य कारणत्वानुरोधेनापि तत्स्वीकार आवश्यक: । तत्र हि 
तादुश निश्चयत्वावच्छिन्नाभात्वेनेव कारणत्वम्‌ । अन्यथा यत्किञ्चिद्‌-- 
वाधनिश्चयाभावसत्वेऽपि तद्गत्ताबुद्ध्युत्पादापत्तेरिति आहुः । जागदीशी, 
सिद्धान्तलक्षणटिप्पण्याल्‌ । 


मत्ताबुद्धो प्रतिबन्धकत्वात्‌ । तत्र च केवल वहितत्व पर्याप्तावच्छेदताक” 
प्रकारताकत्वबिरह्वात्तस्य प्रतिबन्धकत्वानुपपत्ति: । न च तत्रावच्छेद- 
कतायाः महानप्तीयत्वव हिनत्वधमं द्वय पर्याप्ततया नैकदीष इति वाच्यम्‌ । 
वहिनत्वमात्रावच्छिन्न प्रतियोगिताकामावस्य प्रतिबन्धकत्वं युक्तमित्ति । 
हीं 

वेणीमाधव शुक्ल; अवच्छेदकताबैलक्षण्यमेव तद्वैलक्षण्यं साधयेत्‌ । 
पा ष्कारदर्पणे 

यद्यवच्छेदकत्वं न स्वीक्रियते, वह्म्यभावविशिष्टब्‌ द्धिप्रतिबध्यप्रतिबन्धक- 
भावादीनां केषामपि व्यवस्था न स्यात्‌ । बहीं 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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कतिपय विचारणीय अंश 


परामर्श (हिन्दी, के खण्ड ९ अंक ४ में प्रोफेसर नारायणशास्थ्री द्राविड 
की प्रतिक्रिया पढने को मिली । इसके लिये अनेक साधुवाद के साथ 
मै उन कतिपय अंशों को संक्षेप में उद्धृत कर रहा हूँ जो अवश्य विचा- 
रणीप हुँ 


= १ = 

श्री. शास्त्री जी ने लिखा है- ' न्यायदर्शन के अनुसार आत्मा स्वभावतः 
निर्गुण है।'' (पृ. ४५२, पैरा २, पंक्ति १' यह असम्मव प्रतीत होता है । न्याय” 
दर्शन के अनुसार न परमात्मा ही स्वभावतः निर्गुण है न जीवात्मा । परमात्मा 
के ज्ञान, इच्छा एवम्‌ कृति को नित्य तथा एक माना जाता है । तदनुसार परमात्मा 
सदा ज्ञान-इच्छा-कुलि-विशिष्ट ही रहता है । आत्मसामान्य (परमात्मा एवम्‌ 
नन्त जीवात्मा) में एकत्व संख्या तथा परममहत परिमाण नित्य है; अत एव 
ये दोनों गुण आत्मसामान्य में सदा हैं । जीवात्मा की afar उसके अशेष विशेष 
गुणों का उच्छेद है, न कि समस्त गुणों का । श्री. शास्त्री जी ते स्वयम्‌ आग 
4 लिखा है- “ आत्मा बन्धमुक्त यदि हो जाय तो उसके विशेष गुण समाप्त a 
जाते हैं । ' (पृ. ४५३, पं. ४) यद्यपि इस पंक्ति से मुक्ति एवम्‌ 
विशेष गणों में अव्यब हित पूर्वापरीभाव प्रतीत हो रहा हैं पर वस्तुत val 


नहीं है । विशेष गुणोच्छेद ही मुक्ति है। यही श्री शास्त्री जी को भी इष्ट होता 
चाहिए । 


= २ ~ 
आगे श्री. शास्त्री जी लिखते हैं- “ सामान्य गण होने के कारण ब॒दध्यार्दि | 
` अब पृथिव्यादि नौ द्रव्यो में विद्यमान होने चाहिए । अन्य सामास्य गुण- संख्या 


परामर्श (हिर र 
cc ARR Bomata गळी! जर Gbhéfon Haridwar 
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परिणाम... ... विभाग-सभी द्रव्यों में समान रूप से विद्यमान हैं 1 इसी कारण वे 
सामान्य गुण कहे जाते हें । यही बात बुद्धयादि के सम्बन्ध में भी घटित होती 
चाहिए । ” (पृ. ४५३ के अन्तिम परे ते पृ. ४५४ की तीसरी पंक्ति तक) यह 
कथन न्यायदर्शनानुमत नहीं प्रतीत होता । निम्न तालिका से स्पष्ट है कि कतिपय 
सामान्य गुण नो द्रव्यो में नहीं रहते हैं- 


सामान्य गुण इन के अधिकरण द्रव्य 


परत्व, AIA, बेग पृथ्वी, जल, तेज, वायु, मन 

नैमित्तिक द्रवत्व पृथ्वी, तेज 

गुरुत्व पृथ्वी, जल 

स्थितिस्थापक पृथ्वी (सब कें मत में), पृथ्वी, जख, 
तेज, वायु (किन्ही के मत में) 


यह भी नहीं कहा जा .सकता कि एक से अधिक द्रव्य में रहते बाले बण 
सामान्य गुण हैं । क्‍यों कि रूप, रस, स्पशं एकाधिक द्रव्यों में रहते हुए भी विशेषा 
गुण हैं। न्यायदर्शन में कुछ गुण अनेकाथित (अनेक पर्याप्त) माने जाते हैं। जैसे- 
संयोग, विभाग, द्वित्व आदि संख्या । संयोग दो अथबा दो से अधिक में ही रहता 
है। यही स्थिति विभाग की है । यह भी एक मात्र में नहीं रहता, दो या दो से 
अधिक में रहता है । ऐसे ही द्वित्व, शित्व आदि संख्याए भी दो आदि में ही हैं । 
भतः ये सब अनेकाश्रित हैं । कुछ गुण एकाश्रित (एकपर्थाप्त) होते हैं। जैसे- 
एकत्व संख्या, बुद्धि (ज्ञान), रूप रस, आदि । एकत्व संख्या प्रत्येक द्रव्य में पर्याप्त 
है। बुद्धि भी प्रत्येक आत्मा में पर्याप्त है । रूप, रस आदि की भो यही स्थिति है। 
इसके अनुसार यह भी नहीं कह सकते कि जो गुण अनेकाश्रित हैं वे सामान्य गुण 
हैं, क्योंकि एकत्व संख्या, परिमाण, एक पृथक्त्व, परत्व, अपरत्व सामान्य गुण हैं, 
पर अनेकाशरित नहीं हैं। इसी लिये यद्यपि यह कहा जा सकता है कि जो विशेषगुण 
हैं-- बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, यत्न, रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, स्नेह, सांसिद्धिक 
अवत्व, अदृष्ट, भावना, शब्द-- वे सब एकाश्रित हैं; पर यह नही कहा जा 
सकता कि जो एकाश्रित गुण हैं वे विशेषगुण हैं । अभी स्पष्ट हो 
झुकाहे कि एकत्व-संख्या, परिमाण आदि एकाश्रित हैँ पर विशेषयुण 


हैँ । 
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वास्तव में न्यायदर्शन में सामान्यगृण एवम्‌ विशेषगुण पद पारिभाषिक हैं। 
परिगणित गुण ही इन के द्वारा परिभाषित या परिभाष्य gi इसीलिये स्याय- 
शास्त्रानुसार परिगणित सामान्य एवम्‌ विशेष गुणों को दृष्टि में रख कर उनका 
अनुगम करने के लिये सामान्यगुणत्व तथा विशेषगुणत्व बड़ी सावधानी से परि, 
ष्कृत है! 


—-३- 


आगे आप लिखते हैं-“...तो भी यह बताना कठिन है कि क्यों मनोनिष्ड 

धर्म, अधमे मन में भी बुद्ध्यादि उत्पन्न नहीं करते।” (प॒. ४५४, पेरा २, पं. ५) 
भेरी दृष्टि में ऐसा प्रश्‍न महत्त्वहीन है । न्याय के अनुसार प्रयत्न तीन प्रकार का 
है-प्रवृत्ति, निवृत्ति, जीवनयोनि । इनमें से जीवनयोनि शरीर में प्राणसञ्चार का 
कारण है। यहाँ प्रश्‍न हो सकता है-आत्मनिष्ठ जीवनयोनि आत्मा में भी प्राणः 
सञ्चार का हेतु क्यों नही ? न्यायशास्त्र के अनुसार उत्तर स्पष्ट है-प्राणसञ्चार 
a की योग्यता शरीर में है, आत्मा में नहीं; aa: आत्मनिष्ठ जीवनयोनि शरीर- 
निष्ठ प्राणसञ्चार का कारण है। कार्यकारण का सामानाधिकरण्य तो परम्परा- 

सम्बन्ध (स्वाश्रयावच्छेदकत्व-स्व = जीवनयोनि, तदाश्रय = आत्मा, तदवच्छेदकत्व 

शरीर में) से सुलभ है। ऐसे ही परकृत में भी उत्तर स्पष्ट है-जो शरीर को हो 

आत्मा मान रहा है वह बुद्ध्यादि के उत्पाद की योग्यता शरीर में मान रहा है 

है मन में नहीं। ऐसी स्थिती में मनोतिष्ठ घमं, aad, मन में बदध्यादि के उत्पादक 
5) कसे होंगे? कार्य-कारणसामानाधिकरण्य तो उपर्यक्त रीति से परम्परासम्बन्र 


॥ (स्वाश्रयसंयोग-प्व = धर्म, अधर्म; तदाश्रय = मन, तत्संयोग शरीर में) के द्वारा 
5 सुलभ ही है। 


= Y — 


पुन: भाग आप लिखते हैं-'एक द्रव्य के सामान्य गण अन्य द्रव्य के विशेष 
गुणों का उत्पादन करते हैं. यह कथन न केवल न्यायदर्शन के विपरीत है लेकित 
गुणों की अवधारणा के भी विपरीत है। जो गुण सामान्यगणो से उत्पन्न होते हँ 
उन्हें विशेषगुण कहना कदापि तर्कसंगत नहीं: होगा।” (प्‌. ४५४, पैरा ४, पं. ३) 


दि 
अविचारितरमणीयमात्र है । न्यायदर्शन में अनेक ऐसे उदाहरण हैं 
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यह स्पष्ट है कि सामान्पगुण से विशेषगुण उत्पन्न होता है । निम्न तालिका 
द्रष्टव्य हैत 
विशेषगुण (उत्पाद्य) सामान्यगुण (उत्पादक) 
पृथ्वी के रूप, रस, गन्ध, स्पर्श पाक (विलक्षण तेजःसंयोग )- 
असमवायिकरण 
बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा) eq, आत्ममत:संयोग-अपमवायिकारण 
प्रयत्न 
संयोगज शब्द भ्ेरी-माकाशसंयोग-असमवायि- 
कारण, भेरी-दण्डसंयोग-निमित्त- 
: कारण 
विभागज शब्द वंश-आकाशवि भाग-अस धवायि 


(वंशदलद्वयविभाग से उत्पन्न शब्द) कारण 


सामान्पगुण से विशेषगुण की उत्त्ति तर्कसंगत केसे है? इस प्रश्‍न का 
समाधान तो स्पष्ट है-विशेषगुण को उत्पत्ति में सामान्यगुण मात्र तो कारण नहीं 
है, अपितु सामग्री-कारणकूट कारण है। अतः समूह में यागप्षामर्थ्य की कल्पना 
कार्य के अनुरोध से अपरिहार्य है। गुलाब के पौधे से अत्यन्त विसदृश पुष्य को 
उत्पत्ति यदि तक्रंउंगत है तो सामान्पगुण से विशेषगुण की उत्पत्ति क्यों नहीं 


तर्कसंगत होगा ? 
-५- 


यहां मैं ने उन्हीं अशों को उद्धूत किया है जो स्थूल दृष्टि से सहज ही 
न्यायदर्शन-वरुद्ध प्रतोत्त हो रहे है तथा जिनके सम्बन्ध म स्पष्टीकरण वादकथा 
की दृष्टि स॒ अत्यावश्यक gale वादे जायते तख्वबोधः” । अन्यथा पाठकों के 
भान्त होने को सम्भावना है । वेसे यह बहुत ही स्पष्ट है कि शरोरात्मवादी 
मान्यता से विपरीत सभो तको का बड़ी ही कुशबता से निरास कर सकता हे, और 
शुष्क तर्को का प्रयोग मनोरञ्जन के लिये उपयोगी सम्भवत; हो जाय पर कभी 
भी स्वयं निराधार हो कर निर्णायक नहीं बन सकेगा। इसीलिये मेरा यही निबेदन | 
कि न शुद्ध तर्क से शरीरात्मवाद प्रतिष्ठित हो सकता है, न शरीरादिसे _ 
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अतिरिक्त आत्मवाद । न्यायदर्शन “शरीरादि से अतिरिक्त आत्मा है” इस तथ्य को 
श्रुति (वेद) तथा योगिपत्यक्ष के द्वारा सिद्ध मान लेता है। उसके अनन्तर मनन 
के लिये वेदशास्त्राविरोधि तक भी प्रस्तुत करता है। इसका यह अर्थ नहीं है कि 
न्यायदर्शन के तके दुर्बेल हैं, पर यह वास्तविकता है कि कोई भी तर्क कभी भी 
सवेथा पुष्ट तथा अन्तिम नहीं बन सकता क्यों कि वह मस्तिष्क की उपज मात्र 
हैं, और मस्तिष्क मानव-भेद से भिन्न है तथा मानव अनन्त हैं। इसके विपरीत 
श्रुति । सानब- मस्तिष्क की उपज नहीं है तथा योगि भी साधारण मानव 
नहीं है । 


सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय - सुधाकर दीक्षित 
वाराणसी-२२१००२ 
(उ प्र.) 
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त्रिपाठी (डॉ.) योगेंद्रकुमार, न्‍्यायसुत्र एवं चरकसंहिता, त्रिविधा प्रकाशन, 
वाराणसी, १९८७, पु. २०--१८३२, मूल्य रु. १५०।- 
भारतीय दाशंनिक परंपरा में न्यायदर्शन का स्थान पहले से ही कुछ महत्त्व? 
पूर्ण रहा है। किसी भी ज्ञान या विज्ञान के क्षेत्र में अवगाहन करना हो तो उस 
की भी अपनी कोई रीति होतो है, पद्धत होती है । उस रीति को मंजाकर उसे 
दर्शन के रूप में विकसित करने का श्रेय न्यायदर्शन को मिलता है । स्पायदर्शन 
अपने में न केवल रीति या पद्धति का शास्त्र है बल्कि वह एक परिष्कृत स्वतंत्र 
दर्शन भी है । अन्य किसी ज्ञानक्षेत्र को दर्शन में रूपांतरित करते का बहुमोल 
कार्य न्यायदर्शन हमेशा करता आया है । न्यायदर्शेन ने ज्ञान के क्षेत्र मे कुछ ऐसे 
मानदडों का निर्माण किया है कि उन के उपयोग तथा उइयोजन से उक्त ज्ञान- 
क्षेत्र प्रतिष्ठित बन पाता है । अत: न्यायदशंत का परिशीलन केवल उसकी अपनी 
हैसियत से करते रहना मात्र पर्याप्त नहीं है | अन्य ज्ञातक्षेत्रो में न्यायद्शेन की 
वजह से दार्शनिक तत्त्वचिक्तित्सा के जो उन्मेष प्रस्फुटित होते हैं उन का पाएशीलन 
करना भी न्यायदर्शन का समीचीत अध्ययन एवं संशोधन के लिये आवश्यक है । 
इस दृष्टि से प्रस्तुत पुस्तक में एक उल्लेखनीय प्रयास देखते को भिलना है! 
आयुरज्ञान उतना हो प्राचीन है जितना कि मनुष्यजाति का इतिहास इस 
भूतल पर पुरातन है । लेकिन इस आयुर्ज्ञान का परिष्कार एवं रूपांतर एक 
शास्त्र, विद्या तथा दर्शन में हो जाना मानवीय संस्कृति को एक महत्तम 
उपलब्धि है । इस उपलब्धि की प्रक्रिया का विश्लेषण करके उस का परिशीलन 
करना यह भी ज्ञानसाधना का एक महत्त्वपूर्ण कार्य है । आयुर्शात का आयुवेद में 
रूपांतर होने में बहुत तथ्यों तथा दार्शनिक परम्पराओं का योगदान रहा है । उन 
से न्यायशास्त्र का योगदान महत्त्वपूर्ण रहा है । इस योगदान को ठीक तरह से 
समझने के लिए अनेक स्तरों पर अनुसन्धान किया जा सकता है । उसी में एक 
शोषकाय है न्यायदर्शन तया आयुर्वेद के प्रारंभिक ग्रंथों का तौलनिक अनुसंधान 
करना । प्रस्तुत पुस्तक के लेखक डॉ. योगेंद्र कुमार त्रिपाठीजो का उक्त पुस्तक में 
यही प्रयास रहा है । स्वयं लेखक एक आयुर्वेद चिकित्सक है। साथ हो दर्शनः 
शास्त्र में भी उनकी रुचि तथा आस्था रही है । इन दोनों विद्याओं की जानकारी 
का यथासम्भव तथा यथास्थान उपयोग कर उक्त प्रकार का अध्ययन प्रस्तुत 
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करने का उन का प्रयास निश्चय ही महत्त्वपूर्ण रहा है । 

प्रस्तुत पुस्तक का बिस्तार सात थध्यायों में वँटा है । प्रथम अध्यापन गे 
लेखक ने न्यायसुत्न एवं चरकसहिता का स्वरूप विषद करते हुए इन Wat मे 
उद्घाटित प्रमुख विषयों का ब्यौरा संक्षेप में प्रस्तुत किया है । दूसरे अध्याय मे 
न्यायदर्शन की प्राचीनता स्पष्ट कर दी हे । तीसरा अध्याय इस पुस्तक का एक 
महत्त्वपुर्ण अंश माना जाना चाहिए । क्योंक्रि उस में लेखक ने न्यायदर्शन के 
प्रत्यक्ष उपयोजन को आयुवेद के संदर्भ में प्रस्तुत किया है । यही विषय चतुर्य, 
पंचम तथा षष्ठ अध्याय मे विकसित किया है। न्यायदर्शन का सब से महत्त्वपूर्ण 
अंश है अनुमान-विचार इस अनुमान-विचार को चरकसंहिता के परिपेक्ष्य में रखते 
हुए लेखक वादविद्या का अनुशीलन करने में जुट जाते हैं । न्यायप्रणित वादविद्या 
का चिकित्सा के संदर्भ में किस तरह आविष्कार होता हैं इस बात को चतुर्थ 
अध्याय में स्पष्ट करन क उपरांत लेखक पचमाध्याय में प्राचीन-न्याय के षोडश 
पदार्थो को विस्तार से स्पष्ट करते हैँ । यह इस पुस्तक का सब से विस्तृत अध्याय 
है । प्राचीन-न्याय के पोडश पदार्थों को न्यायसुत्र तथा चरकसंहिता में किस तरह 
प्रयुक्त किया है इस का तुलनात्मक अध्यायन यहाँ प्रस्तुत हे । इस अध्याय में इस 
बात को स्थापित करने का प्रयास किया है कि न्‍्यायप्रणाली का अनुसरण चरकः 
संहिता में सफलरूप से दिखाई दता है। षष्ठाध्याय में कार्याभिनिवुत्ति के दस 
घटकों का विवरण देकर चरकसंहिता में उन का उपयोग किस तरह किया है यह 
स्पष्ट किया है । अतिम सप्तमाध्याय में उपसंहार के साथ पुस्तक समाप्त 
होती हूँ । 

प्रस्तुत पुस्तक की शोधशेली विशेष लक्षणीय है । काफी जगहों पर लेखक 
ने ऐतिह्ासिकढ़ा के परिप्रेक्ष्य में सामग्रा रखने की कोशिश की है। इस तरह 
शास्त्रीय एव तात्त्विक चर्चा में विषयोपन्यास करते हुए भी लेखक की भाषाशली 
सुगम्य एव प्रभावशाली रही है। इस तरह का अनुसन्धान प्रस्तुत कर के लेखक 
च॑ न्यायदर्शन एवं आयुर्वेद के अनुसंधान की शुरुआत एक नये आयाम से 
प्रस्तुत को है , ज्ञानविस्तार के कार्य मे इस तरह का प्रयास हमेशा ही अत्यंत 
उपयुक्त एवं उपादेय साबित होगा इस दृष्टि से पाठकों को इस पुस्तक से एक 
नयी विचार-दाष्ट का परिचय अवश्य मिलेगा । 


दर्शन विभाग 
पुना विश्वविद्यालय, पुणे ७. 
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परामर्श (हिन्दी) के स्वासित्ब एवं अन्य विषयों से सम्बन्धित विवरण 
फॉर्म ४ (नियस ८ देखिये) 


प्रकाश स्थान : दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय पुणे-४११००७ 

प्रकाशन अवधि : त्रैमासिक 

मद्रक का नाम : डॉ. सुरेन्द्र शिवदास बारलिङगे 

पता और राष्ट्रीयता : १, मोरेश्वर हाउसिंग सोसायटी बाणेर रोड, 

पुणे-४११००७ भारतोय 

प्रकाशक का नाम, : डॉ. सुरेन्द्र शिवदास बारलिङगे 

पता और राष्ट्रीयता : १, मोरेएवर हाउसिंग सोसायटी बाणेर रोड, 

पुणे-४११००७, भारतीय 

'सस्पादकों के नाम, : डॉ. सुरेन्द्र शिवदास बारलिङे 

पता और राष्ट्रीयता १. १, मोरेश्वर हाउसिंग सोसायटी, 
बाणेर रोड, पुणे-४११००७ भारतीय 

२. डॉ. राजेन्द्र प्रसाद, स्टेडियम मुख्य दरवाजे 
के सामने, प्रेमचन्द पथ, राजेन्द्र नगर 
पटना-८००१६, भारतीय 

३. डॉ. आनन्द प्रकाश दीक्षित, “ कलापी ', 
प्लॉट क्र. २५३७, पोलिस परिवहन 
कार्यशाला के पीछे, बाणेर रोड, औंध 
पुणे-४११००७, भारतीय यु 

६. उत्त व्यक्तियों/संस्थाओं : दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय पुर्ण-४११००७ 

के नाम व पते जो और प्रताप तत्त्वज्ञान, केन्द्र, अमलनेर-४२५४०१ 

समाचारपत्र के स्वामी हों । जिला-जलगाँव, (महाराष्ट्र) 


में, सुरेन्द्र शिवदास बारलिङगे, एतद्‌ द्वारा घोषित करता हूँ कि सरो 


अधिकतम जानकारी एवं विश्वास के अनुसार उपर्युक्त विवरण सत्य है। 


= सुरेन्द्र बारलिङ्गे 
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स्थायी सदस्य (संस्था) 


२३. ग्रन्थालयाध्यक्ष, 
जोधपुर विश्वविद्यालय गन्थालय, एस्‌. एम्‌. के केम्पस 
जोधपुर-३४२००१, (राजस्थान) 


आजीवन सदस्य (व्यक्ति) 


१८२. डॉ. निरुपमा श्रीवास्तव 


प्रवकती, दर्शनशास्त्र विभाग, लखनऊ विश्वविद्यालय 
लखनऊ (उ. प्र.) 
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aad वेदान्त-दशेन में ' तत्तमसि * 
महावाक्य का अर्थ 


aga वेदान्त दर्शन के aga तत्त्व को चरण परिणति ' तत्‌ व्यम्‌ असि 
(acanfa) तथा ' अहं ब्रह्म अस्मि ' (अहं ब्रह्मास्मि) आदि वाक्र्यो में होती है। 
झतएव इस प्रकार के वाकमों को अद्वेत वेदान्त में महावाकयों की संज्ञा से अभिहित 
क्रिया गया है । वेदान्त, वेद के अन्तिम fang दार्शनिक भाग उपनिषद्‌ 
को प्रमाण मानकर चलने वाला शास्त्र है! aa: उपनिषदों में प्रतिपादित गहा- 
वाक्यों की हो वेदान्त दर्शन में व्याख्या की गई है। इन महावाक्ष्यों का महृत्त्व 
यह है कि ये अद्वैत वेदान्त दर्शन में प्रतिपादित जोव योर ब्रह्म में तादात्म्यता 
(एकता) को स्थापित कर ' अद्वेतवाद ' की सिद्धि करते हैं। aga वेदान्त के 
संक्षेपशारीरक नामक ग्रंथ में इन महावाकयों की सहायता से ही ' aga’ का ज्ञान 
होने की बात कही गई है ।२ विद्यारण्यस्वापी ने पञ्चदशी के ' महावाक्यविवेक ' 
नामक पञ्चम प्रकरण में ऋग्‌ यजुः, साम, अशवं आदि चारों वेदों से सम्बन्धित 
मशः ऐतरेय, बृहदारण्यक छान्दोग्य तवा माण्डुक्य आदि चार उपतिषों के 
आधार पर ऐसे चार मह्यावावयों को उद्धृत किया है । ये महावाक्य हैं ... 


“परज्ञानं ब्रह्म ?, ‘ad ब्रह्मास्मि, ४ 'तत्त्वमसि'* तथा अयमात्मा ब्रह्म । ९ 
इनमें “तत्‌ त्वम्‌ अखि ' महावाक्य उपदेश वाक्य के रूप में तथा ' बहुं ब्रह्मास्मि ? 
वाक्य अनृभव~वाक्य के रूप में परिगणित होता है । 


इन चार सहावाक्यो फे अतिरिक्त कुछ विद्वानों ने आठ अन्य महावाक्य भी 
स्वीकार क्रिये हैं, परन्तु इनमें सात महावाकए ही उपलब्ध होते हैं ।० इस प्रकार 
उप दिखाकर इन महाबाक्यों की संख्या ग्यारह है, परन्तु अधिकतर विद्वान्‌ पूर्वोक्त 
भार महाबाक्यो की हो महावावयार्थता स्वीकार करते हैं । € 


TUR (हिन्दी), वषं १०, अंक २, जून, १९८९ 
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aga वेदान्त दर्शन के प्रकरण ग्रंथ वेदान्तसार में उक्त महावाक्यों में से 
' त्वमपि ' ate अह ब्रह्मास्मि ' महावक्यो का ही विवेचन किया गया है।\ 
इसका कारण यह प्रतीत होता है कि उक्त महावाक्यो में इन दो महावाक्यों का 
महत्व सर्वाधिक है, क्योंकि ‘acanfa’ महावाक्य में गुर के द्वारा मुमुक्ष अधिकारी 
को मानो उपदेश सा दिया जा रहा दै कि तत्‌ -वह त्वप्‌-तू असि-है अर्थात्‌ वह्‌ 
परब्रह्म तू ही है अतः अज्ञानावरण को हटाकर अपने स्वरूप को पहचान । द्वितीय 
महावावय ad ब्रह्मास्मि (अर्थात्‌ में ही वह Ta हूँ) में साधक, श्रवण, मनन 
तथा निदिध्यासन के द्वारा अज्ञानावरण को हटाकर मानो ब्रह्मामय ala की ण 
अनुभूति करता है । अतः इन दोनों महावाक्‍यों का agafate में महत्त्व असन्धिग्ध स 
है। यहाँ पर केवल ' तत्त्वमसि ' महावाक्य को महावाक्यारथंता का विवेचन किया - 
जा रहा है। 


सदानन्द विरचित वेदान्तसार के अनुशीलन से ज्ञात होता है कि छान्दोग्य- ण्‌ 
उपनिषद्‌ में ' तत्त्वमसि ' वाक्य का नो बार प्रतिपादन किया गया है । 'अभ्यास' है 
का स्वरूप बताते हुए सदानन्द योगी ने कहा है कि शास्त्र में जिस वस्तु का i 
प्रतिपादन करना है, उसका बीच में बार-बार प्रतिपादन करना अभ्यास है । षेसे 
छान्दोग्योपनिषद्‌ में ' तत्त्वमसि ' वाक्य का नो बार प्रतिपादन हुआ है ।? ° र 
रि F क 
तत्त्वमसि महावाक्य का अथ- : 
“ तत्वमसि ' वाक्य से जिस निर्गुण ब्रह्म रूप अखण्ड अथे का बोध होता है, त 
ag निम्नलिखित तीन संबंधों पर आधूत है-- द 
१. सामानाधिकरण्य संबंध a 
२. विशेषण-विशेष्यभाव संबध तथा 
३. लक्ष्य-लक्षणभाव संबंध । * * व्‌ 
“SS दों प्र 
इनमें ' तत्‌ ' ओर ' स्वप्‌ ' पदों का सामानाधिकरण्य सम्बन्ध माना जाता 2 
’ = ft e . ~ 
है, तत्‌ ' ओर ' त्वम्‌' पर्दो का जो अथं अर्थात्‌ वाच्यार्थं है उसमें विशेषण-विशेष्य 
भाव सम्बन्ध माना जाता है, तथा प्रत्यगात्मा और ' तत्‌ ' तथा 'त्वम्‌ ' पदों के १ 


वाच्यार्थ में * लक्ष्य-लक्षण-भाव ' सम्बन्ध माना है । सुरेण्वराचायं ते अपने गय 
नेष्कस्यंसिद्धि में इन तीनों संबधों की चर्चा इस रूप में की है... 


“ सामाधिकरण्य, विशेषण-विशेषष्यता तथा पदार्थ और प्रत्यगात्मा ती 
लक्ष्य लक्षण भाव संबंध... इन तीन प्रकार के संबंधों से ' तत्वमसि” यह मर्दा 
वाक्य अखण्ड चतन्य का बोध कराता है ।१२ 
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शें | द्वत बेदान्त-दशेत में ' तत्त्वमसि ' महावाक्य का अयं १९७ 
a इन तीनों संबंधों के द्वारा ' तत्त्वमसि ' गद्दावाक्य के अर्थ का विवेचन करने 
` | gad यहाँ पर प्रसंगवश वेयाकरणों तथा काव्यशास्त्रियों द्वारा शब्द से अर्थ का 
il बोध कराने वाली शर्बितयों का संक्षेप में विवेचन अप्रासंगिक न होगा। वैयाकरणो 
री | तथा काव्यशास्त्रियों के अनुसार शब्द में निहित अर्थ को प्रकट करने वाली वत्ति 
ह्‌ या व्यापार को शब्द-शवित कहा गया गया है 11३ शब्द झो इन्होंने तीन cai 
य | माता है... वाचक, लाक्षणिक तथा व्यञ्जक । १४ इन तीन प्रकार के शब्दों से 
फर तीन प्रकार के वाच्य, लक्ष्य तथा व्यंग्य आदि अर्थों के बोध कराने वाली तीन 

की गब्ितयाँ मानी गई हैं... अभिधा, लक्षणा तथा व्यंजना ।१७ इनमें ग्यंजना-शक्ति 

a साहित्यशास्त्र में अधिक प्रश्यात हुई है । व्याकरण तथा दर्शन में afaat और 


सक्षणा का ही प्रयोग दृग्गोचर होता है । तथापि कुछ दाशंनिकों ते तात्पये और 
गौणी नामक वृत्ति भी स्वीकार की है ।१९ इनमें शब्द से साक्षात्‌ संकेतित (गुण, 


पः जाति, द्रव्य तथा क्रियावाचक) अर्थ का बोध कराने वाली शक्ति अमिधा कहुजाती 
स' है। इसके द्वारा जिस अर्थ का बोध होता है. ag वाच्याथं, मुख्याथे या अभिधेयाथ 
का कहलाता है ।१ ७ 
से लक्षणा शक्ति वह शब्द-शक्ष्ति है जो मुख्याथं के बोध होने पर मुष्याय 
पै सबंधित किन्तु मुख्याथं से भिन्न अयं रूढ़ि अथवा प्रयोजन के कारण प्रतीत 
कराती है।१ इस शब्द-शक्ति को अपित, अमुख्य या कल्पित वृत्ति माना गया 
है। इससे जिस अर्थ का बोध होता है ag लक्ष्यार्थ कहनाता है। भक्ति या भाग 
है, नाम से भी इसको संबोधित किया गया है । इसके अनेक भेंद-प्रभेदों का विवेचस 
दार्शनिक तथा साहित्य शास्त्रीय ग्रंथों में हुआ है। उनका विवेचन यहाँ 
भावश्यक नही | 
उक्त शक्तियाँ या वृत्तियाँ 'शब्दाश्र-पंबंध' को स्पष्ठ करती हैं। 'तस्वर्मास' 
पय के अथंज्ञान छे लिए जिन संबंधों का पहले उल्लेख किया गया है उनमें भी 
ता WRIT से ये ही शक्तियां दार्शनिक भाषा में प्रयुक्त हुई हैं । मव उन संबंधों 
ष्य ॥ विस्तृत fates किया जा रहा है... 
: 1. सामानाधिकरण्य सम्बन्ध - 
“0 विभक्त्यन्त पदों के एक थर्थ में तात्पर्यं को सामानाधिकरण्य 
at । है । ६ समानाधिकरण्यम्‌ समानविभवत्योरेकश्प्नश्न्यं तात्पयम्‌ ) | 


a fa द्र i 
| वाल ore में भी कहा गया है-- “ जब दो भिश्च प्रवृत्ति निमित्त वाले शब्दों 
= एक द्वी अर्थ में हो, तो उसे सामानाधिकरण्य कहते हें! 71१ इसे 

7 दारा इस प्रकार से समझा जा कुता है--' सोऽयं देवदततः ' (ae 
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देवदत्त है) इस वाकय में ' स: शब्दका अर्थ है--  भूतकाल विशिष्ट देवदत्त', 
और ' अयम ' शब्द का अर्थ है-- वतेमानकालविशिष्टदेवदत्त ', इन दोनों “स 
आर ' अयम ' का तात्पर्य एक ही देवदत्त में है। ठीक इसी प्रकार “ तत त्वम 
अक्षि? वाक्य में ' तत्‌ ' पद का अर्य है-- ' परोक्षत्वादि विशिष्ट चेतन्य ' और 
' स्वम ' पद का अर्थ है-- 'अपरोक्षात्वादिविशिष्ट चतन्य , इन दोनों-- तत और 
त्बम-- पदों का तात्पर्थ एक ही अखण्ड चैतन्य में है । जसाकि वेदान्तसार में कहा 
गया है-- "सामानाधिकरण्य संबंधस्तावद्यवा ' सोडपं देवदत्तः ` इत्यस्मित्‌ वाबये 
तत्कालविशिष्टदेवदत्तवाचक स शब्दस्येतत्कालविशिष्टदेशदत्तवाचकायंशब्दस्य 
चैकस्मिन्‌ पिण्डे तातपर्षसबंध; | तथा च ' तत्त्वमसि ' इति वाक्येऽपि परोक्षत्वा 
दिविशिष्टचैतन्यवाचकतत्पदस्यापरोक्षत्वा दिविशिष्टचेतन्यवाचकत्वम्पदरयचेक स्मि- 
एचैतन्ये तात्पयंसम्बन्ध: ।९ ° 


२. विशेषणबिशेष्यभावसंबंध - 


यह संबंध वहाँ होता है जहाँ विशेषण और विशेष्य दोनों पद प्रवृत्ति निमित्त 

के अलग-अलग होने पर भी एक वस्तु को निर्दिष्ट किया करते Fi “सोऽप देवदत्त 
वाक्य में यह संबंध द्रष्टव्य है-- इस वाक्य में 'स:' शब्द का बर्थ है 
' तत्काणविशिष्ट- देवदत्त ' और ' अयम्‌ ' शब्द का अर्थ है-- 'एतत्कालविशिष्ट- 
देवदत्त ', ये दोनों 'सः' और 'अथम्‌' शब्द एक दूसरे के व्यावतंक हैं 
था परस्पर विशेषण और विशेष्य भी वन जाते हैं। अत: इनका संबंध विशेषण” 
विशेष्य भाव मंबंघ है । इसी प्रकार ' तत्‌ त्वम्‌ अति ' वाक्य में तत्‌ पद का अथ 
है-- ' परोक्षत्वादिविशिष्टचैतन्य ' और ' त्वम्‌ ' पद का अर्थ है-- अपरोक्षला- 
दिविशिष्ट चैतन्य । ' यहाँ दोनों तत्‌ और त्वम्‌ पदों के अर्थ एक दुसरे भेद के 
व्यावर्तक हैं। अत: एव दोनों में विशेषणविशेष्य-माव संबंध बन जाता हैं । सदानंद 
योगी ने वेदान्तसार में यही कहा है 123 


परन्तु यहां एक बात और ध्यान देने कौ दै कि ' ततत्वमसि ' वाक्य में 
नीलमुत्पलम्‌ ' वाक्य के समान वाच्यार्थं की संगति नहीं बैठती । “ नीलोत्पल 
में तो वाच्याथं की संगति इसलिये हो जाती है क्योंकि “ नील ' पद का अर्थे है 
नील-गुण, वह शुक्ल आदि अन्य गणों का व्यावतंक है तथा ' उत्पल ' पदका a 
है उत्पल-द्र॒व्य, ag घट-पट आदि अन्य द्रग्यो का व्यावर्तक है । अतः इस वा 
के अभिधेयाथं में परस्पर विशेषण-विशेष्य-भाव रूप संसर्ग को, अथवा एक 
विशिष्ट दूपरे पदार्थ को अयवा उन की एकता को, वाक्यार्थं रूप से अंगीका, 
करते में कियो Fat प्रभाण से विरोव नहीं | किन्तु | अपि wat | 
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“तत ' का अर्थ ' परोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य ' और “ त्वम्‌ ' छा अर्थ ' अपरोक्ष 
छादिविशिष्ट चैतन्य ' पारस्परिक भेद का व्यावर्तक है, इसलिए यहाँ विशेषण- 


2 विशेष्य भाव-सम्बन्ध को अथवा एक से विशिष्ट दुसरे पदार्थ को अथंवा दोनों की 
र एकता को वाक्यार्थ SF से त करने में प्रत्यक्ष आदि से विरोध होने के कारण 
हा वाच्यार्थं संगत नहीं बठ सकता । विद्यारण्यस्वामी ने भी यही कडा है-- “(तत्त्व 
ये मसि बाक्य में) संसर्ग (अर्थात्‌ भेदरूप) अथवा विशेषणविशेष्य-भाव (अभेद रूप) 
<i से वाक्पाथ सम्मत नही है । विद्वृद्वगे के अनुसार 'अखण्डेकरस' (यह महावाक्य 
तत्वमसि ब्रह्म का बोधक) अभिन्न ही वाक्यार्थ है। १९ 
र ३ लक्ष्य-लक्षण-सम्बन्ध : 
'तत््वमसि' महावाक्याथं के लिए ag सम्बन्ध भी ‘aisd देवदत्त: वाक्य 
द्वारा समझा जा सकका है 1 इस वाक्य मे 'सः' शब्द और 'अयम्‌' शब्द या इनके 
त वाच्यार्थे का जो क्रमशः तत्काल-विशिष्टत्व और एतत्कालविशिष्टत्व विरुद्ध अंश 
रे है, उसका परित्याग करक अविरुद्ध देवदत्त के साथ लक्ष्य-लक्षण-भाव सम्बन्ध है । 
है इसी प्रकार 'तत्त्वमसि' वाक्य में “तत्‌! ओर तत्वम्‌' पदों का या इने वाच्यार्थं का 
जू परोक्षत्वादिविशिष्टत्व और अपरोक्षत्वादिविशिष्टत्व, इन विरुद्ध अंशों का परि- 
A त्याग करके अविरुद्ध चैतन्य अश के साथ बक्ष्य-लक्षण-भाव सबंध है । इस नक्षणा 
7 को भाग लक्षणा कहा जाता है। दाक्यवृत्ति में यही कहा है- 
छ तत्त्वमस्यादिवाक्येषु लक्षणा भागलक्षणा । 
के सोऽयमित्यादि वाक्यस्थपदयो रिवनापरा ॥ 
नंद अर्थात्‌ “तत्‌ त्वम्‌ असि’ आदि वाक्य में जो लक्षणा प्रवृत्त होती है वह 
भाग लक्षणा है। 'सोऽयम्‌' इत्यादि बाक्यस्थ पदों के समान इसमें अन्य लक्षणा 
2 नहीं है। 


- 'तत्त्वमसि’ वाक्य में 'गडगायां घोष: वाक्य के समान “जहल्लक्षणा' २१ 
हों मानी जा सकती क्योंकि यहां अविरुद्ध अंश चैतन्य का त्याग नहीं किया 


fi शाता, अत; जहुल्नक्षणा का अवसर नही भाता | यह विशुद्ध रूप से 'अजहल्ल- 
a a १४ का भी विषय नहीं है, जैते-शोणो धावति” वाक्य में अजहल्लक्षणा 
ती है, ऐसे 'तस्वमसि' वाक्य में अजहल्लक्षणा' नहीं मातो जा सकती । कारण, 


सवथा वाक्यार्थे का त्याग नहीं किया जाता | अत: कुछ अंश में त्याग और 
a अश में उपादान की प्रवृत्ति रहते से यह लक्षणा 'जहृदजहल्लक्षाणा' २५ 
| भागलक्षणा८ हो कहलाती) है॥ जे छा कि“ पेक्रत्रता | ० में ० कर ARTA है--'जैपे 


| 
1 

: 
४ 


स्नातकोत्तर महाविद्यालय 
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'सोऽपं देवषत्त:' यह वाक्यं या इसका अर्थ तात्पर्यार्थं तत्काल एवं एतत्कात 
विशिष्ट देवदत्त वाक्यार्थाश में तत्कालिक तथा एतत्कालिक भाग में विशिष्ट 
देवदत्तांश में विरोध न होकर कालिक विरोध होने के कारण विरुद्धांश को 
त्याग कर अभिन्न देवदत्तपिण्डमात्र को लहृदजहल्लक्षाणा बोधित करती है, उसी 
प्रकार 'तत्त्वमसि' वाक्य अथवा उसका वाक्यार्थं परोक्षत्वादिविशिष्ट (ब्रह्म) और 
अपरोक्षात्वादिबिशिष्ट (जीव) लक्षण वाक्यार्थाश के परोक्षा एवं अपरोक्षात्यांश में 
विशिष्ट चैतन्पांश में विरोध न होकर, परस्पर विरोध को छोड़कर अखण्ड चैतन्य 
मात्र को जहृदजहल्लक्षणा लक्षित करती है।” 


सर्वषेधान्तसिद्ध।स्तसार aug में इसी प्रकार की बात कही है 1२६ 


इस प्रकार उक्त तीनों सम्बन्धों में लक्ष्यलक्षाण सम्बन्ध के द्वारा तत्वमसि 
सहावाक्य का जो जीव का अखण्ड ब्रह्ममय होना अयं निकलता है ag उस राज- 
कुमार के समान है, जिसका पालन-पोषण बचपन से ही एक आखेटक के घर 
हुआ है, पर बाद में ag जान लेता है कि वह एक राजकुमार है। १७ क्योंकि 
‘aq त्वम्‌ afa’ का अथं बह (परम ब्रह्म , तू है, तत्‌ त्वं भव (वह तु हो बा) 
नहीं । 

वस्तुत: अद्वेव वेदान्त में जोव माया, अविद्या या अज्ञान के कारण अपने 
वास्तविक स्वरूप को कुछ समय के लिए विस्मृत सा कर जाता है। परन्तु जैसे 
ही ag भौतिक दुःखों की दावाग्नि से दग्ध होकर शान्ति के लिए वेदान्त की 
शरण मे जाता है तथा वहाँ पर वेदान्त-विद्या में निष्णात गरुओं के उपदेशों का ' 
श्रवण, मनन और निदिष्यासन करता है तो ag अपने में ही ‘gar’ की अनुभूति 
करता है और इस जीव तथा ब्रह्म विषयक तादात्म्यता (एकता) का ही पहला 
सोपान “तस्वयसि' महावाक्य है । जैसाकि एम. एस. दासगप्त ने कहा है- 
“अधिकारी गुरु द्वारा उपदिष्ट 'तत्त्वमसि' जंसे (उपनिषद्‌ वाक्यो को सम्यक 


अनुभूति अपने में द्वी (स्वतः) जगत्‌ अवभास के सब मिथ्या भ्रमो के तिवारण के 
लिए पर्याप्त है ।” 


दर्शन विभाग - ललित किशोरलाल श्रीवास्तव. 
श्री. बु. म. टाउन 


बलिया- २७७००१ 
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टिप्पणियाँ 


१ वेदान्तो नामोपनिषत्प्रमाणं तदुपकारीणि शारोरऊसूत्रंदीति न ॥ 
“सदानन्द योगी कृत वेदान्तसार, पृ. २. 


२. बिना मह्वावाक्यमतो त कश्चित्पुमांसमद्वेतमवैति जन्तु: । 
संक्षेपशारी रक, ३1३० ३. 


३. ऐतरेय. ५३ 

४. बुहृदारण्यक. १।४।१० 
५. छान्दोग्य. ६।८।७ 

६. माण्ड्क्य. २ 


७. (क) सर्व खल्विदं ब्रह्म, छान्दोग्य, ३।१४।१ । 
(ख) एकमेवाद्वितीयम्‌, वही. ६।२।१ 
(ग) एष स अन्तर्याम्यमूतः, बृहदारण्यक. ३।७।२३ 
(घ) विज्ञानमानन्दं ब्रह्म, बही, ३।९।२८ 
(ड) सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म, तेत्तिरीय. २।१ 
(न) स यश्चायं पुरुषे यश्चासावादित्ये स एकः, वही, २।८।१ 
(छ) स एकमेव पुरुषो ब्रह्म । 
8. “ The mahavakyas are usually reckoncd four-one taken 
from each Veda’, द्र. Outlines of Indian Philosophy, 
—Prof. M. Hiriyanna. 


९. द्र. वेदान्तसार प्‌. ४२ से ५३ तक । 
१०. “प्रकरणप्रतिपाद्यस्य वस्तुनस्तन्मध्ये पोनःपुन्येन प्रतिपादनमभ्यासः । 
यथा तत्रैव (छान्दोग्पे) अद्वितीयवस्तुनो मध्ये तत्त्वमसीति नवकृत्वः 
प्रतिपादनम्‌ । ” 

-वेदान्तप्तार, पृ. ५७ 


११. “इद तत्त्वमसीति वाक्यं सम्बन्धजपणाढण्डा्थबोध कं भवति । सम्बन्धत्रयं 
नाम पदयो: सामानाधिकरण्यं पदार्थयोविशेषणमावः प्रत्यगाटमन्नक्षण- 


पोर्लशत पकै fai wal, पू Ce Haridwar 


| 
a) 
| 
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१२. सामानाधिकारण्यं च विशषणविशेष्यता । 
लक्ष्यलक्ष णसंबंध: पदाथंप्रत्यगात्मनाम्‌ ॥ - नेकम्यंसिद्धि ay 
१३ (क) द्र. भारतीय साहित्य शास्त्र कोश, पृ. १२८२, डॉ. राजवंश सहाय 
हीरा, पटना । 
(ख) द्र. हिन्दी साहित्य कोश, प्‌. ८२३, ज्ञानमण्डल लिमिटेड, वाराणसी । 
१४. स्याद्वाचको लाक्षणिक; शब्दोऽत्र व्यञ्जकस्त्रिधा ॥ 


काव्यप्रकाश CHEAT) २।१ 


१५. वाच्योऽर्थोऽमिष्रया बोध्यो लक्ष्यो लक्षणया मतः । 
व्यङ्ग्यो व्यञ्जनया ता: स्पुस्तिस्त्रः शब्दस्य शक्तयः ॥ 
साहित्यदर्पण, २१३ (विश्वनाथ) 


१६. (क) तात्पर्याथोऽपि केषुचित्‌ । काव्यप्रकाश, २१६, द्र. साहित्यदर्पण, २।२० 
(छ) शब्दाथंस्येव मुख्यत्वं मुखवत्पृथमो द्‌गते; । 
अर्थगम्यस्प पीणत्वं गु णागमनहेतुकम्‌ ॥ द्र. तन्त्रवातिक, 
(कुमारील भट्ट) पृ. ७६३-६४ 
१७. स मुख्योऽस्तत्र मुख्यो व्यापारोऽस्याभिधोच्यते । = काव्यप्रकाश, २१६ 


१८. मुख्यार्थऽब्राधे तद्युक्तो यथान्यो$थ: प्रतीयते । 
रूढ़ः प्रयोजनाद्वाऽसो लक्षणा शक्तिरपिता ॥। -साहित्यदर्पण, २१५ 


१९. भिन्नप्रवृत्तिनिमित्तानां शब्दानामेकस्मिन्नथे तात्पयं सम्बन्ध: सामाताधिः 
करण्यमिति । द्र, विद्वन्मनोरञ्जनी | 


२०. द्र. बेदान्तसार, पृ. ४३ 


२१, विशेषण विशेष्य भाव सम्बन्धस्तु यथा तर्त्र वाक्ये स शब्दार्थतत्काल" 
विशिष्टदेवदत्तस्यायं शब्दार्येतत्काल विशिष्टदेवदत्तस्य चान्यो व्य भेदव्या” 
वर्तकतया विशेषणविशेष्य भाव: । तथाऽत्रापि वाक्ये तत्पदाथंपरोक्षेत्वः | 
दिविशिष्ट चेतन्यस्य त्म्पदार्थापरोक्षत्वादिबिशिष्टचंतन्यस्य aT | 
मेदव्यावतंकतया विशषणविशेष्य भाव: | 
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ब्त वेदान्त-दर्शष में ' तत्त्वमसि ' महावाक्य ढा अर्थ २०३ 


२२. संसर्गों वा विशिष्टो वा वाक्यार्थो नात्र सम्मतः । 
अबण्डँक रतत्वेन वाक्यार्थो मिदुषां मत: 1 -- पंचदशी, ७।७५ 


२३. ' जहल्लक्षणा ' लक्षणा का एक भेद है । ' जहत्‌ परित्यजन्‌ स्वार्थो याँ 
सा जहत्स्वार्था इस व्युत्पत्ति के अनुसार शक्याथ के परित्याग से अशय - 
अर्थ की प्रतीति कराने वाली जहृत्स्वार्था या जहल्लक्षणा होती है। आचार्य 
मम्मट और विश्वनाथ प्रभृति काव्यशास्त्रियों ने इसी को लक्षण-लक्षणा 
कहा है। साट्चिस्तामणि में इसका यह लक्षण दिया गया है-स्वशक्यार्थी - 
विशेष्यक्रान्वयबोधप्रयोजिका, जहत्स्वार्था च। प. ५७। अपि च-- 
वाच्यार्थं मशेषतः परित्यज्यतत्सम्बम्धिन्यर्थान्तरे वृत्तिजइल्लक्षणा । 

-विइच्मनोरञ्जनी 

२४. ' अजहल्लक्षणा '-लक्षणा का दूसरा भेद है। आचार्यो ते इसी को 
उपादान-लक्षण' तथा अजहत्स्वार्था आदि नामों से भी अभिहित किया 
है । ' अजहत्‌ अपरित्यजन्‌ स्वार्थः शक्यार्यः यां सा' इस व्युत्पत्ति के 
अनुसार जहाँ शब्द शक्यार्थे का परित्याग न करता हुआ अन्य अथ की 
प्रतीति कराता है वहाँ अजहल्लक्षण। होती है । विजयवर्णो ने इसका 
लक्षण ag किया है-- 

अपरित्यज्य मुख्यार्थ शब्दोऽन्यत्र प्रवतेते । 
तत्ससम्बन्धयते यत्र साजहल्लक्षणेतरा । धूडगाराणेवचन्द्रिष्ठा पू. ८ 
भपि च-- वाच्यार्थापरित्यागेत तत्ससभ्बन्धिनि वृत्तिरजहल्लक्षणा । 
विद्वन्मनोरञ्जनी 
२५. जहृदजहल्लक्षणा- यह्‌ लक्षणा का TAT भेद है। इसको ` जहतजह- 
स्वार्थी ” भी कहा गह्दा है। सदानन्द योगी ने इसको ही भाग लक्षणा 


कहा है । प्रसिद्ध नैयायिक भभ्नेभट्ट के अनुसार जहां वाक्य के एक देश 
के त्याग से एक देश का अन्वय हो, वहां जहृदजहल्लक्षणा होती है-- 


यत्र वाक्यकदेशत्यागेंन एकदेशान्वयस्तत्र जहृदजहदिति । 
यथा- ' तत्वमसि '।-- तझुंसंग्रहदीपिका, प. १८८ 


अपि च-- वाच्यार्थेक देशप रित्या येतैकदेशवृत्ति जंहृदजहृल्लद्षाणा । ' 
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२६. (क) तस्माद्यथा “ सोऽयं देवदत्तः ' इति वाक्यं तदर्थो वा तत्कालैतत्काल- 
विशिष्टदेवदत्तलक्षणस्य वाक्याथेस्यांशे विरोश्राद्‌ विरुद्धतक्तालैतत्काल 
'वशिष्टत्वांश परित्यज्याविरुद्ध देवदत्तांशमाश्रं लक्षयति, तथा “तत्त्वपसि' 
इति वाक्यं तदर्थो वा परोक्षात्वापरोक्षत्वादिविशिष्टचंतन्येकत्वलक्षणस्य 
वाक्यार्थस्यांशे विरोधात्‌ विरुद्वपरोक्षत्वापरोक्षत्वादिविदिष्टत्वांशं परि- 
त्यज्याविरुद्धमबण्डचेतन्यमाश्रं लक्षयतीति । वेदान्तसार, पृ. ५२ 


(ख) द्र.- वाक्यवृत्ति, प. ३६-३७ (आचायं विश्वेश्वर), सर्ववेदान्तसिद्धान्तसार- 
संहग्र, प. (१६. 


२७. द्र- बृहदारण्यक उपनिषद्‌, २.१.२० पर शांकरभाष्य | 


२८. द्र भारतीय दर्शन का इतिहास, भाग २, पृ. ४४ (एस्‌. एन्‌. दासगुप्त) 
(हिन्दी अनुवादक- एम्‌. पी. व्यास) : = 
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एम्‌. एन्‌. राय का भौतिकवाद 


समकालीन भारतीय चिन्तकों में मानवेन्द्र नाथ राय का विचार भिन्न 
प्रवृत्ति का परिचायक है । इसके अनुसार भारतीय चिन्तन की विषमता का कारण 
विगत अप्रतिष्ठित अध्यात्मवाद का गुणगान तथा अतीत की महिमा पर अव- 
लंबित होना है । यही कारण है कि इन्होंने प्राचीन भारतीय चिन्तन में निहित 
प्रकृतिवादी एवं भौतिकवादी सूत्रों का चयन कर यह दिखलाने का प्रयास किया 
है कि भारतीय जीवन की सफलता इन्हीं भौतिकवादी सूत्रों की ताकिक परिणति 
में निहित है। 


एम्‌. एन्‌. राय के भौतिकवादी विवार परम्परागत अध्यात्मवादी विचार 
की समीक्षा तथा पाश्चात्य जगत्‌ में व्याप्त वैज्ञानिक विवार के गइन अध्ययन 
का फल है । ये भारतीय सामाजिक जीवन का र्‍हास, राजनैतिक दासता, आर्थिक 
पिछड़ापन, बौद्धिक जडता एवं सांस्कृतिक पतन का कारण भारतीय अध्पात्मवाद 
को मानते हैं 1? यहां राय यह मानते हैं कि भारतीय जीवन की ग्रंथियों के सडन 
के लिए अध्यात्मवाद ही उत्तरदायी है ॥२ इनके अनुसार आज इस बात की 
आवश्यकता है कि इन सड़ी हुई ग्रंथियों को निकालकर भारतीय जीवन में नये 


प्राण फूंके जाय ।* इससे यह स्पष्ट है कि राय भौतिकवाद के प्रबल पक्षघर हे । 


एक सफल भौतिकवादी एवं निष्ठावान्‌ माक्धव[दी चिन्तक को तरह राय 
यह मानते हैं कि दर्शन का कार्य विशुद्ध चिन्तन या निष्क्रिय मनन नहीं है, बल्कि 
जगत्‌ एवं जगत्‌ को बस्तुओं के उद्भव एवं विकास का समीक्षात्मक विवेचन हो 
दर्शन का प्रमुख कार्य है।४ ऐसे सच्चे ज्ञात को प्राप्ति भौक्तिवादी दर्शन के 
माध्यम से हो सम्भव हू जिक्षके सहारे मनुष्य जगत्‌ के स्वरूप को परिवर्तित कर 
मानव जीवन को सुद्दी तथा जीते योग्य बना सकता है । राय के अनुसार भोति- 
कवाद मात्र एक क्रान्तिकारी विचारधारा हो नहीं, अपितु प्राच्य एवं पाश्चात्य 

जगत्‌ में व्याप्त सबसे पुरातन विचार-पद्धति है। 
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राय के अतुसार आध्यात्मिक दर्शन मानव जीवन को सच्ची व्याख्या नहीं 
करता । ऐसे विचार को सत्यान्वेषण न मान कर स्वप्निल विचार की सज्ञा दी: 
जा सकती है । यह ज्ञान का सही मागं न होकर विपर्यय का मागे है। यह हमें 
* हेत्वाश्रित निरपेक्ष क्षत्ता ' तथा अनुभूत जगत्‌ के आधार स्वरूप अननुभूत सत्ता 
की ओर ले जाता है तथा इसके सहारे मानव-जीवन को पूर्णतः मृध-मरीचिका 
की और अग्रसर करता है। अपने इस विचार के समर्थन में ये प्रमुख भौतिक- 
वादी विचारक फायरबाख को उद्धुत करते हैं, ' यह एक ऐसे aa पशु के तरह 
की व्यर्थ की भाग-दोड़ है, जिठे लगता है कि कोई दुष्टात्मा दौड़ा रदा हो, जब 
कि इसके चारों ओर हरे-मरे घास का मैदान है।' ६ यही कारण है कि राय 
मानव जीवन की समृद्धि के लिए भौतिकवादी विचार को प्रतिस्वापन। करते हैं । 


एन्‌. एन्‌, राय के अनुसार भौतिकवाद का विकास पूर्णतः स्वाभाविक एवं 
सामान्य रूप में देखा जा सकता है । इसमें आस्था के कारण मनुष्य में आत्म- 
विश्वास का जन्म होता है, जिससे वह अस्तित्व की रक्षा के लिए किए जाने वाले 
सघर्ष में पुणं शक्ति का अनुभव करता है । gay मनुष्य स्वतत्रता की चेतना एवं 
जीवन संग्राम में अजेय शक्ति की स्विति का अतुमव करता है। इस अर्थ में श्री, 
राय यह मानते हैं कि मनुष्य की जन्मजात आध्यात्मिकता की निकृति का ताम 
भोतिकबाद नहीं है, बल्कि ag मनुष्य को शक्ति के विकास का स्वाञ्चाविक फल 
है, जह बह प्रारंभिक अज्ञान से सिद्धांतों की कृत्रिम बाधाओं से या तत्त्वमीमांसा 
के अंधविश्वास से मुक्त होता है ।७ 


uh 3 के अनुसार भारतीय चिन्तन में भी भौतिकवाद का विकास स्वाभा- 
विक रूप में देखने को मिलता है वेदों में व्याप्त प्राकृतिक धर्म की व्याख्या एवं 
क ese होकर बारीक मनुष्य वस्तुओं की स्वाभाविक उत्पत्ति की खोज 


उपनिषद्‌ का उदाहरण उपस्थि 


2 छ र ® पति यहाँ विरोध का भाव देखा जा सकता है- 

“लवा ह्येते भदुढा यज्ञरूपा; अष्टादशोकतम्‌ अवरंयेष कम । ही 
पुढा जरामृत्यु ते पुनरेवापि यन्ति ॥ मुण्डकोपनिषद त ना 
कही-कहाँ इन्द्र के अध्तित्व को भी ग oe at प्रक प 


। (ऋग्वेद ४, १० १९ 
और ११.१२५, १०३) विश्व st acquit को =: (ऋग्वेद १४, १ 


: उत्पत्ति के सम्बन्ध में विभिन्न 
प्रकार के मत श्वेताश्वेतर उपनिषद में 
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एन्‌.र एम्‌, य का भोतिकवाद २०७ 
वियतर्यदर्या मूता नि योनिः gear इति चिन्त्यम्‌ " (श्वेताश्वेतर उपनिषद, १-२) 
इस प्रकःर राय यह बतलाते हैं कि उपनिषदों में न केवल अज्ञेयवादी, प्रकृतिवादी 
तथा बुद्धिवादी विचारों के सूत्र मिलते हैं बल्कि यहाँ अनीण्वरवाद एवं भौतिकव।द 
क्षी भी मान्यता देखी जाती है । 


श्री. राय के अनुसार वंशेषिक दर्शन का अणुवाद, सांख्य दर्शन की प्रकृति 
एवं विकासवाद, बौद्धों का क्षणिकवाद तथा चार्वाक ada का भौतिकवाद जगत्‌ 
की वस्तुओं की स्वा माविक एवं भौतिकवादी व्याख्या के स्पष्ट उदाहरण हैं । 


श्री. राय के अनुसार वैशेषिक दर्शन भी भोतिकवाद का समर्थन करता है । 
कणाद द्वारा समर्थित अणुदाद यह बतलाता है कि जगत्‌ को प्रत्येक चीज aay 
में बनी होती है जिनका नाम अणु है। ये अवयवहीन एवं अविभाज्य होते हँ । 
न्यायसुत्र में गौतम ने इसे “परमवात्रृतेह” कहा है। इसी प्रकार वैशेषिक सूत्र 
में कणाद ने इसे नित्य माना है, “नित्यम्‌ परिमण्डलम” । * इससे aq स्पष्ट है 
क्रि न्याय-वैशेषिक दर्शन बहुत हद तक भौतिकवादी ही है। श्री. राय के अनुसार 
सांख्य दर्शन भी भौतिकवाद का उदाहरण है। कपिल के सांख्यदर्शत का विवेचन 
करते हुए राय लिखते हैं कि इन्होंने पुणं भौतिकवादी आधार से अपने को अलग 
रखने का प्रयास किया है तथा बुद्धिवादी एवं प्रकृतिवादी तत्त्वमीमांता को अपनाने 
का प्रयास किया है तो भी भौतिकवाद के सिद्धांतों का दार्शनिक विवेचन कपिल 
ने किया है। १० श्री. राय के अनुसार चार्वाक दर्शन तो भौतिकवादी दशन है हीं 
जहाँ प्रकृतिव।दी. बद्धिवादी, संशयवादी, अङ्गेयवादी, तथा भौतिकवादी विचारों 
की चरम परिणति देखने को मिलती है । ११ चार्वाक दर्शन में जड़ तत्त्व को परम 
सत्ता माना गया है तथा इसके माध्यम से ही जगत्‌ की व्याख्या की गई है। 
बोद्ध एवं जैन दर्शनों में ब्राह्मणों द्वारा चलाई गई पुरोहित प्रथा के प्रति विद्रोह 
देखने को मिलते हैं। मनष्य एवं मानवीय शक्ति को प्रधानता देनेके कारण बहुत 
इद तक ऐसे विचार को भौतिकवादी एवं बुद्धिवादी विचार की संज्ञा दी जा 
सकती है । 


एम्‌. एन्‌. राय ने विश्व की भौतिकवादी व्याख्या की है । सामान्यतया 
ईश्वर को इस विश्व का सष्टिकर्त्ता एवं नियन्ता माना जाता है । श्री. राय इस 
विचार को स्वीकार नहीं करते । इनके अनुसार इस विश्व के नियन्ता के रूप में 
ईश्वर को स्वीकार करना आवश्यक नहीं है । वयोंकि यह विश्व आत्मनियंत्रित 
एवं आत्मपणं है । फलतः नियन्ता के रूप में किसी बाह्य शक्ति की अपेक्षा इसे 
नहीं हे। इस जगत्‌ में निवास करनेवाले मनुष्य मूलतः विवेकशोल हैं। अत; इस 
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जगत्‌ की व्याख्या भोतिवादी दर्शन के माध्यम से ही सम्भव है। इसी व्याख्या 
के लिए ईश्वर अथवा किसी भी अलौकिक शक्ति के हस्तक्षेप की आवश्यकता 
नहीं है। अपने इस विचार को बे भौतिकवाद की संज्ञा देते हैं तथा इसे ही बे 
वैज्ञानिक मानवतावाद भी कहते हैं, क्योंकि इनके अनुसार यह मानवतावाद 
विभिन्न विज्ञानों के निष्कर्षों पर आधारित है । श्री. राय ने aga जोरदार शब्दों 
में यह स्वीकार किया है कि भौतिकवाद के अतिरिक्त किसी अन्य दर्शन की 
सम्भावना है ही नहीं । अतः इन्होंने स्पष्ट शब्दों में माना है कि मानव समाज के 
उदय के os जितनी भी दाशंनिक पद्धतियों की रचना हुई हे तथा जिन्हें विचार 
के इतिहास में स्थान मिला है, वे अनिवार्यत: भोतिकतावादी हैं। १२ 


अज्ञान के कारण कुछ लोग भौतिकवाद को ' 'खाओ-पीओ, मौज करो” 
जैसे विचारों के संकीणं घरे में बाधते हैं तथा अन्य कई तहीन बाहो को इसके 
साथ सम्बद्ध कर देते हैं। राय के अनुसार भौतिकवाद की इतनी गलत व्याख्या 
की गई है, इसके स्वरूप तथा स्वभाव को इस रूप में प्रस्तुत किया गया है कि 
जिस क्षण कोई व्यक्ति अपने को भौतिकवादी कहता है उसको लोग बिना 
नेतिकता, बिना सिद्धांत के गला काटनेवाले व्यक्ति के साथ तादात्म्य स्थापित 
कर देते हैं। 1) विचार शुद्ध भ्रान्तियों पर आधारित हैं। इनके अनसार 
भौतिकवाद पूर्ण नैतिक तथा सम्यक्‌ सिद्धांत पर आधारित विचार है । महव बिना 


किसी अलोकिक में विश्वास किये विश्व की एकवादी व्याख्या है जिसके अनुसार 
प्रत्येक वस्तु का बाधार जढ तत्त्व है | 


ह यह प्रश्न उठाते हैं कि यदि कोई 


पालन करता हे तथ 3 x 
द तथा कोई व्यक्ति बिना ईश्वर में विश्वास किये नैतिक तियों 


से कौन ब्यक्ति वस्तुतः नैतिक दै? 
नैतिक कहा जा सकता है | अतः राय की 
ना जा सकता है। यह सारे अन्धविश्वासों 
ने भाग्य का स्वयं निर्माता मान कर उसे 
ता है । १४ इतन! ही नहीं जब मनुष्य यह 
भाग्य का विधायक स्वयं है तब वह अपने 
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को आध्यात्मिक तत्त्वमीमांसीय विचार की कड़ी से अलग कर लेता है तथा ओढे 
(नैतिकता के निरंकुश बोझ को अपने ऊपर से उतार फँकता है। इम संदर्भ में 
श्री. राय ने लिखा है ।क घामिक व्यक्ति की नैतिकता या तो पाखण्ड है अथवा 
किन्ही दबाबों के अन्तगेत है। किन्तु भौतिकवादी व्यक्ति नैतिकता का पालन 
विवेक के आधार पर उन नैतिक नियमों में अपनी आस्था के कारण करता है?" 
इस प्रकार राय सैद्धांतिक दृष्टिकोण से भौतिकवादी आवारशास्त्र को अधिक 
संतोषप्रद मानते हैं । 


Saar की उत्पत्ति को व्याख्या की समस्या भौतिकवाद री प्रमुख समस्या 
है। राय के अनुसार जोवों छी उत्पत्ति की व्याख्या सुनिश्चित रासायनिक परिवत॑नों 
के आधार पर सैद्धान्तिक धरातल पर की जा सकती है, किन्तु इसे प्रायोगिक Sr 
में उपस्थित करना अत्यन्त ही कठिन है । इस संदर्भ में ईश्वर द्वारा जीवों की 
रचना, कार्बनिक पदार्थों द्वारा जीवों का उद्भव, प्राणवादी एवं नव प्राणबादी 
विचारों में प्रस्तुत जीवोत्पत्ति को व्याख्याबों की समीक्षा कर राय ag बतलाते हैं 
कि ये विचार सम्यर्‌ नहीं हैं । इन विचारों को राय ने काल्पनिक एवं कवित्वपूर्ण 
माना है ।१६ इसके अनुसार वस्तुतः जोवों का उद्मव भौतिक पदार्थों के विकास 
के क्रम में ही देखा जा सकता है । 


राय ने जीव तथा जगत्‌ की उत्ति के सम्बन्ध में सुष्टिवाद का दुढतापुर्वक 
घंडन किया है । सृष्टिवाद मानता है कि एक विशेष दाण में ईश्वर ते एक विशेष 
बाशप्ति जारी कर इस पृथ्वी पर प्रत्येक प्रकार के जीवों की सृष्टि की है। राय 
के अनुसार ऐगे विचार त्रुटिपूर्ण है । इसकी सबंग्रमुख त्रुटि यह कदी जा सकती है 
कि यद्यपि यह ईश्वर को इस जगत्‌ का स्रष्टा स्वीकार करता है किन्तु ईश्वर के 
अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए ag कोई ठोस प्रमाण उपस्थित कर पाने में 
सफल रहता है । ईश्वर के अस्तित्व को fem करने के प्रयास में सृष्टिवादी 
विचारक जितने भी प्रमाण उपस्थित करते हैं वे बौद्धिक विवेचना के उपरान्त 
बंडित हो जाते हैं । अन्ततः ईश्वर के अस्तित्व को आस्था का विषय स्वीकार 
करना पडता है । किन्तु आस्था कोई ऐसी वैज्ञानिक आधारशिला नहीं है जों 
मनुष्य के विवेक को संतुष्ट कर सके । पर यदि एक क्षण के लिए ईश्वर के अस्तित्व 
को स्वीकार कर भी लिया जाय तो सृष्टिवादी विचारधारा में ईश्वर द्वारा जिस 
तरह जपत्‌ की सष्टि की बात कही गई है वह तार्किक दृष्टिकोण से सिद्ध नहीं 
हो सकती । सृष्टिवाद ag स्वीकार करता है कि ईश्‍वर ने जगत्‌ की सृष्टि शून्य 
सको है किन्तु शून्य से तो कुछ भी उत्पन्न नहीं हो सकता है । इसी प्रकार सृष्टि- 
गोद कसो यह भी मानता है झि ईश्वर ने विश्व की सृष्टि अपने दी अन्दर के 
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उपादान से की है भौर जगत्‌ ईश्वर का ही अंग है । परन्तु ऐसे विचारों को 
स्वीकार कर लेने पर ईश्वर में जगत्‌ के सभी प्रकार के अशुभों एवं पापों का 
आरोपण हो जाता है, चूंकि ये सबी उप्ती के अग हो ज।ते हैं। 


सुष्टिवाद के सम्बन्ध में एक और प्रश्न यह उठ खड़ा होता है कि यदि 
जगत्‌ की सिट ईश्वर ने की तो ईश्वर की सृष्टि feat की? इसके उत्तर में 
सृष्टिवादी ईश्वर को अनादि और अजन्मा बछाते हैं। किन्तु तब यहाँ ag कहा 
जा सकता है कि यदि ईश्वर को अनादि ओर अजन्मा माना जाय तो क्यों नहीं 
जगत्‌ को ही अनादि और अजन्मा मान लिया जाय? 


पुनः सृष्टिवादी ईश्वर को सर्वशक्तिमान्‌, सर्वशुभ, दयाल, पुणं आदि मानते 
हैं । लेकिन इनके सम्बन्ध में भी शंका उत्पन्न हो जाती है कि यदि ईश्वर इन 
सारे सद्गुणों से युक्त है तो उसने ऐसे जगत्‌ की सृष्टि क्यों की जो अपुणे तथा 
अनेक प्रकार के अशुभों से भरा है? 


इन दोषों के अतिरिक्त भू. आकृति-विज्ञान की खोजों के आधार पर भी सृष्टि: 
el खंडन हो जाता है । भू-आकृति-विज्ञान ag मानता है कि पशथ्वी बहुत 
दिनों तक wal के रहने लायक नहीं थी । इसलिए बीवों का शाश्‍वत काल से 
पृथ्वी पर अ्रस्तित्ववान्‌ होने के विचार को नहीं माना जा सकता । 


: pee युक्तियों के आधार पर श्री. राय ag बतलाते हैं कि सृष्टिवाद 
आत्मविरोधी तथा कई ताफिक दोषों से ग्रस्त दै । जोवो की उत्पत्ति के सम्बन्ध 


भें ट गदी fe द्धि क्र | i 
भें afs वाद वचार बौ 0) व्यक्ति के दय तथ मस्तिष्क को स 


A a he जगत्‌ को उत्पत्ति के सम्बन्ध में प्राणवाद तथा नव-प्राणवाद को 
ES . राय Cd किया है । प्राणवाद वह सिद्धांत है जो यह मानता है 
के जीवन की उत्पत्ति अभौतिक शक्ति से हुई है। इसे dae ने ' एत्टेलेही ”. 
उ एनाँ विते ' को संज्ञा दी है। यह सिद्धांत जैविक यंत्रवाद, जो 
करते ह a भौतिक और रासायनिक शब्दावली में करने की चेष्टा करते 

हैं, के विरोधी है । ऐसे विचार अरस्तु, देकातं आदि के दर्शनों में भी देखे 


जाते हें किन्तु डेसेच तथा वासा के टि ते 
= वचारो में इनकी za 
३ष्ट से इसे नव-प्राणवाद कहा गया है | ee ee 


राय के अनुसार बगे 


af का सजनात्मक - श है। 
सके अनुधार fae प्राण म्‌ विकासवाद संतोषप्रद नहीं है! 


या एला विते ही सत्‌ हे । जगत्‌ की विविध वस्तुएं 
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इसी मूल तत्त्व की अभिव्यक्तियाँ हँ । अतः इसके अनुसार इस सतत परिवतंनशील' 
गत्‌ के पीछे एक सर्वव्यापक तत्त्व है जो स्वयं सतत प्रयत्नशील है। राय के 
अनुसार बगेसाँ को यह मान्यता निराधार है । उन्होंने विश्व की विविध वस्तुओं 
को समुद्र में उत्पन्न बुलबुलों की भाँति क्षणिक बना दिया है वस्तुतः ऐसे किसी 
आध्यात्मिक तत्त्व को मानने की आवश्यकता नहीं है, क्योंकि विक्रास-प्रक्रिया 
बिता किप्ती “एला विते” जैसे आध्यात्मिक aca को स्वीकार किये स्वयं 
mea है । 

पुनः राय के अनुसार बर्गेसाँ का प्राण-तत्त्व को बुद्धि-रहित मानना आत्म- 
विरोधी है । जोव-विज्ञान का यह सुनिश्चित सिद्धान्त है कि बुद्धि तथा प्रयोजन 
बिकास की बाद की अवस्था में देखने को मिलते हैं! बगंसां ने अने को इस 
तथ्य के अनुकूल रखने के लिए प्राणतत्त्व को बुद्धि-रहित माना है । किन्तु यदि 
प्राणतत्त्व एक प्रेरक शक्ति से युक्त है तो ag बृद्धि-रहित नहीं हो सकता है। 
यह वृद्धि के बिना कार्य नहीं कर सकता है । अत: राय के अनुसार एक बुद्धिरहित 
सोब्देश्य प्रेरणा आत्मविरोधी अवधारणा है। 1४ 


बगंसाँ के सृजनात्मक विकासवाद के संदर्भ में राय ने यह भी प्रश्न उठाया 
है कि यदि विकास एक दिव्य या तत्त्वमीमांसीय “जीवनशक्ति” का परिणाम है 
तो इस में अपूर्णता क्यों है ? उन्होंने कहा है, “विकास के पीछे निहित उद्देश्य, 
जिसकी उत्पत्ति सम्भवतः दिव्य तथा तत्त्वमीमांसीय है, अपने को मूर्तरूप देने में 
इतना चक्करदार एवं नष्टकारी प्रक्रिया को क्यों अपनाता है? यह क्यों नहीं 
जोवन के उच्च स्तरों को सीधे उत्पन्न कर देता है? ये देखा जा सकता है कि 
= घामिक सिद्ध सुष्टिवाद भी बगंसाँ के वैज्ञानिक दर्शन से अधिक तर्कसंगत 
pie 
उपर्युक्त दोषों के कारण राय वर्मसाँ & प्राणवाद को अस्वीकार कर देते 
हैं। इनके अनुसार बगेर्सां का यह विचार वस्तुतः नये बोतल में पुराने शराब की 
तरह है जहाँ एल विते विश्व-चेतना की धारणा का ही नया नाम है। 
जीवोत्पत्ति सम्बन्धी सूष्टिवादी, प्राणवादी, तव प्राणवादी इत्यादि सिद्धांतों 
आलोचना के बाद राय जीव की उत्पत्ति की वैज्ञानिक व्याख्या, जिस पर 
विकासवाद का बिद्धान्त आधारित है, में अपना विश्वास व्यक्त करते हैं। यहाँ 
राय यह्‌ दिखलाने की चेष्टा करते हैं कि ऐसी स्वाभाविक प्रक्रिया के द्वारा जीव 
उत्पत्ति अकाईनिश जड़ तत्व से हुई है । इस सम्बन्ध में वे स्वतः उत्पत्ति के 
पदान्त में विश्वास करते हैं तथा विकास की प्रक्रिया को सवंथा यांत्रिक मानते 


९। यहाँ वे डाधिन के विचारों के निकड प्रतीत होते हैं । क्योंकि डाविन ने भो 
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२१२ र 
विक्रास-प्रक्रिया में प्रयोजन को अस्वीकार किया है | इल संदर्भ में राय जीव के 
वास्तविक स्वहप की व्याख्या तथा कार्बनिक एवं अकाबंनिक के बीच भेद करते 
हुए विकास-तिद्धान्त पर प्रकाश डालते हैं । 

Gen की तरह राय भी मानते हैं कि सजीव पदार्थों के दो महत्त्वपुणं गुण 
है- संवेदनशीलता तथा प्रजनन 7° ये गुण सध्री जीवों में पाये जाते हैं, चाहे बे 
पौधे हों, पशु हों या मनुष्य ! इन दोनों गुणों का संगठन जब विकसित होते हुए 
बहुत ही जटिल एवं सर्वोच्च संगठित जैविक शरीर तक पहुँचता हे तो कई अन्य 
गुणों का प्रादुर्भाव होता है । जेऐ- मूल प्रवृत्ति, चयनात्मकता, स्मृति, बुद्धि, चेतना 
आदि । गुणों के इप्त समह को ही जीवन कहा जाता है । इस प्रकार श्री, राय मानते 
हैं कि जीवन जड तत्त्व का श्रेष्ठ एवं विकसित संगठन है । इसके अनुसार जीवन 
रहस्यमय अभौतिक शवित का बोधक नहीं है । बल्कि ag निर्जीव जड तत्व से 
संगठन हो एक विशेष स्थिति पें उत्पन्न होता है । बुद्धि एक शारीरिक क्रिवा है। 
मस्तिष्क शरीर का अंग है तया विचार मस्तिष्क का कार्य है । 


दूसरी महत्त्वपूर्ण बात, जिस भोर राय ध्यान आकृष्ट करते हैं, वह है 
कार्बनिक तया झकाबंनिक के बीच का भेद । कुछ दिनों पूर्वं तक वैज्ञानिक यह 
मानते थे कि जीवों के अन्तर्गत प्राणशक्ति की उपस्थिति ही ऐसे भेद का कारण 
है) किन्तु बाद के अन्वेषणों के क्रम में यह देखा गया है कि कार्बनिक एवं अका- 
बैनिक तत्त्वो के बीच अतिवायं भेद है। रासायनिक तत्वों, जैसे- कार्बन, 
आँक््सीजन, हाईड्रोजन, सल्फर आदि से भौतिक शरीर का निर्माण होता है । ऐसे ही 
रासायनिक तत्त्व वनस्पतियों एबं पशु शरीरों में भी देखें जाते हैं । इतनी दूर तक 
इनमें कोई भेद नहीं होता । किन्तु इनके बीच प्राणशक्ति का भेद है जो संवेदन- 


शीलता एवं प्रजन१ के द्वारा जानी जाती है । अर्यात्‌ अकार्वनिक जड तत्त्व में 

संवेदनशीलता एवं प्रजनन अनुपस्थित रहता है । किन्तु भेद शरीरशास्त्र के क्षेत्र न 

८. कोशों क कारण अब समाप्त हो गया है | जैविक शरीर को इनके निर्ण ट्‌ 

करने बाले कोशों को गतियो एवं आकार का योगफल माना जा सकता है । भः 

कोश ही प्रमाण तत्व के भी नियामक हैं, जो जैविक शरीरो के आधार हैं 1 इत तथ्यों ९ 

2 eat प्र et निष्कर्ष निझालते हैं कि कार्बनिक तथा अकाबैतिक तत्वों के 
भद नहीं है । गलत: सभी जीव प्रोटोप्लाज्म लोंदे की तरह होते हैं, प 


कार्वन के साथ ऑक्सीजन का तथा हायड्रोजन के साथ नायट्रोजन से संगठन हैं। 
बस प्रकार राय ने यह दिखलाया है कि कैले स्वाभाविक प्रक्रिया के दारी 

जीव y उत्पत्ति अकाबंनिक जड से हुई हे । इस सम्बन्ध में वे स्वव: उतत्तिके 

| सिद्धान्त में विश्वास करते हैं तथा विकास को प्रक्रिया के क्रम में किसी भी प्रकार | 
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के के प्रयोजन के विचार को स्वीकार नहीं करते । स्वत:-उत्पत्ति के सिद्धान्त का 
तै समथन करते हुए उन्होंने लिखा है कि जवतक जैविक रूपों की उत्पत्ति एवं 
विकास के यन्त्रवादी नियमों का अन्वेषण नह हुआ था, जटिल तथ्यों के बीच 
ण रहस्यमय सूष्डि के विचारों पर विश्वास किया जात! था, जड़ा यह माना जाता 
बे था कि ऐसी सृष्टि जिसी सावभौम मशीन द्वारा ईश्वरीय प्रयोजन से की गई 
ए जैविक जगत्‌ का कारण आश्चर्यजनक ही बना रहा । इसके बोच कोई भेद नहीं 
ऱ्य रहा कि ऐसे आश्चयं वैयक्तिक ईश्वर द्वारा किये जाते रहे या रहस्यपय प्राण के 
ना द्वारा । अन्ततः डाविन ने प्रयोजन की शक्ति को समाप्त कर दिया या आकारित 
ते जीव विज्ञान से इघे इटा दिया गया । 
स्वतः-उत्पत्ति के सिद्धान्त के विरुद्ध भी आपत्ति की गई हे । उन्होंने इन 
आपत्तियों की चर्चा को है तथा इनका स्पष्टीकरण करने का प्रयास किया है । इस 
सिद्धान्त के अनुसार कार्बन-संधात ही जीवन का सबसे सरख रूप है । इसके विरुद्ध 
यहु प्रश्‍न किया जा सकता है कि छार्बन-संघ'त ही सबसे पहले क्यों संर चित हुए हैं ? 
है भव क्यों नहीं इनका प्रादूर्पाव होता है ? राय इस प्रश्न के उत्तर देने के क्रम में 
ह यह कहते हैँ कि यह सवंथा संमव कि स्वत:-उत्पत्ति अब नदीं होती है क्योंकि 
ण जक्ष, वाय॒ एवं वातावरण में परिवर्तन आ चुका है । अतिप्राचीन समय पे कार्वन 
I- का आधिक्य था, फलस्वरूप उस समय में इनमे का्बंतिक जड़ तत्त्व स्वत; अस्तित्व 
i, में बा गये होंगे । 
र एक और आपत्ति इस विचार के विरुद्ध को गई है, जो मुख्यतः यांत्रिक 
र विकासवाद के विरुद्ध है न कि स्वतः-उत्पत्ति के विचार के प्रति । इसके अनुसार 
री हेम जड तत्त्व, जीवन एवं मन के बीच गुणात्मक अन्तर पाते हैं। किन्तु जब 
5 विकासवादी विकास की प्रक्रिया को ऋमगत मानते हैं तो कैसे अचातरु परिवतंत 


होने की बात को स्वीकारा जा सकता है? 


राय के अनुसार इसे समस्या का रूप नहीँ माना जा सकता | विकास की 
क्या जटिल अवश्य है किन्तु इसे रहस्यपूर्ण नहीँ माता जा सकता । प्रकृति में 


सिता नहीं देखी जाती । विकास की प्रक्रिया में अचानक गुणात्मक रूप 
हैं । 


इसी प्रका राय अपने स्वत:-उर्त्यांत के सिद्धान्त के द्वारा जीव तथा जगत्‌ 
पत्ति की व्याख्या करते हैं तथा मानते हैं 0 आधुतिक वैज्ञानिक अन्वेषणों 
> Mae पर ay ser जा सकता है कि जीव डी उत्पत्ति अकाबंनिक जड तर्वों 
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जीव की उत्पत्ति सम्बन्धो विभिन्न विचारों की विवेचना करते हुए राय इसके 
सम्बन्ध में उत्पन्न विभिन्न विवादों को समाप्त करने की चेष्टा करते हैं। ऐसे 
विवेचन के क्रम में राय ag स्वीकार करते हैं fe भौतिकवाद शिना किसी अलौ. 
किक सत्ता के जोवन के रहस्य का विवेचन करता है। लॅमाक तथा हेकेल क्षे 
विचारों से अपनी सहमति व्यक्त करते हुए राय मानते हैं कि जीवन पूर्णतः भौतिक 
जगत्‌ का बोधक है । इनके अनुसार यह उच्च स्तरीय जड तत्त्व के संगठन से अधिक 
और कुछ नहीं है । इस प्रकार राय के अनसार जीव की उपपत्ति जड तत्त्व से हुई है। 
अपने इस विचार को स्पष्ट करते हुए रायने लिखा भी है, “ इसलिए जीव की 
उत्पत्ति को तत्त्वमीमांसीय रहस्य में ढ़के हुए अब नहीं रखा जा सकता है। जड 
तत्त्व की विकास प्रक्रिया में जो नवीनताओं की उत्पत्ति को सन्निहित किये हुए हैं 
जीवन भौतिक बगत के संदर्भ में नवीनता के खूब में उत्पन्न हुआ है । "२० 

उपर्भूषत विवेचना से स्पष्ट है कि एम्‌. एन्‌ राय का भौतिकवाद वैज्ञानिक 
मानवतावाद का समर्थन करता है तथा जीव एवं जगत्‌ की व्याख्या भौतिकवादी 
वस्तुवाद के रूप में करता है । साथ ही राय की यह भी मान्यता है कि अध्यात्मवाद 
हमारे पीछड़ेपन का बोधक है । अत: राय भारतवाकषियों को यह संदेश देते हैं कि 
उन्हें यह जानन! चाहिए कि मनुष्य स्वयं अपने भाग्य का निर्माता है। कर्मवाद, 
भाग्य, पुनर्जन्म, ईश्वर की दया जसे विचार भरे हुए अतीत के पिशाचों तरह 
हैं । अत: भविष्य में उन्नति करने के लिए यह आवश्यक है कि हम भौतिकवादी 
दर्शन को अपनायें ऐसे भौतिकवाद पे ही बुद्धि-सम्मत नैतिकता का उद्भव 
सम्भव है तथा यह मनुष्य की सृजनात्मक शक्ति का उद्घोषक है । 


दर्शन विभाग 
ल. ना. मिथिला विश्वविद्यालय 
दरभंगा (बिहार) 
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भारतीय दार्शनिक सम्प्रदायो की तरह दुःख-निवृत्ति एवं मुवित्त हेतु शाक्त- 
दर्शन का प्रारंभ आगम ग्रंथों के आधार पर हुआ । आनम्द की प्राप्ति ही परम 
gawd है । संसार के सभी प्राणी, देवादि से लेकर कोट पतंग आनन्द के साधनों 
की खोज में सतत्‌ प्रयत्नशील हैं। वेदिक कर्मो के अनुष्ठान से आत्यन्तिक ga की 
प्राप्ति नहीं होती; अतः उर्पा।षदौं में ज्ञात-मार्य का उपदेश किया गया है, जिसमें 
सध्षार से मुक्ति का एक मात्र साधन ज्ञान माना पया है। दुसरा मार्ग आागम द्वारा 
प्रतिपादित है जिसके द्वारा अभ्युदय एवं निःश्रेयस्‌ के उपाय बुद्धि में आते हैं। 
इस मागे पे ज्ञान के साथ क्रिया का सामजस्य निरूपित किया गया है । ज्ञान के 
बिना क्रिया तथा क्रिया के बिना ज्ञान की सत्ता असंभव है । ज्ञान और क्रिया में 
अविनाभाव संबंध हे । आगमप्नास्त्र वस्तुतः उपनिषदों में प्रतिपादित ज्ञान मार्ग 
का वैज्ञानिक एव विस्तृत स्वरूप है ।? जिन विषयों का वेद एवं उपनिषद्‌ ग्रंथों में 
बीज रूप से सकेत है उन विषयों का आगम शास्त्र में स्पष्ठ तिरूपण उपलब्ध 
होता है । आगम ग्रंथों पर आधारित एवं नि:मत maa दर्शन भी एक भारतीय 
दार्शनिक सम्प्रदाय है । शाकत-दर्शन साधनापरक अद्वेतवाडी है जिसके अनुसार 
Se है जिसमें शिव सदैव सम्मिलित रहते है । शक्ति ही arate 
होने पर शिव और वहिमुख होने पर शक्ति है। अन्तर्मुख और बहिमुंख दोनों 
हान स क, ey तार की 
उसकी चित्स्वरूपता को प्रकट ee an . oe co 
सा नया 1 क्त एवं साधना की प्राप्ति का 
“शक्ति शब्द की व्युत्पत्ति शल्‌ शकौ धातु से किन्‌ प्रत्यय लगाने से हुई, जिसके 
os अपुयकू-सिद्ध कार्योत्यानोपयोगी धर्म-विशेष को शक्ति कहते हैं । ३ aa 
— ह सन तो है आएक मानब ewe दोर शा 
थक साथ अपृधक्‌-सिद्ध रहकर कार्योत्पादन में 


परामर्श (हिन्दी), वर्षं १०, अंक ३, जून, १९८९ 
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उपयोगी होती है । कारण अथवा पदार्थं अनन्त हैं इसलिए शवितर्याँ अनन्त है। 
तत और त्वं पदार्थ के शोधन में तत्त्व का स्वार्थ निहित है अतः शक्ति को जाने 
quat बिना जाने समस्त जगत्‌ शवित-युवत है । जैसे दार्शनिक शंक्नि-तत्त्व का, 
याकरण शब्द शक्ति का, साहित्यिक तथा कवि अर्थे शक्ति का, वैज्ञानिक भौतिक 
शक्ति का और राजनीतिज्ञ राजनैतिक शवित का विवेचन करते हैं । 

वैज्ञानिक भौतिक शक्ति को जगत्‌ का प्रमुख कारण मानते हैं । शक्ति की 
विविध मात्रा में फेली हुई तरंगे ही कहीं रंग, कहीं स्थूलता आदि wat में परिणत 
होकर इस वेजित्रुप-सम्पन्न जड़ चेतन विश्व को जन्म देती है । हेन्री बर्गसां के 
अनुसार समस्त विश्व की सचालिका एक शक्ति है जिरे अनन्व रूप हैं। एक 
परमाणु से लेकर अनन्त ब्रह्माण्डो तक यक्ष शक्ति सर्वथा ओतप्रोत है । वेज्ञानिक 
और पाश्‍चात्य दार्शनिक शक्ति को आदि तत्त्व एव जगत्‌ का आधार तो मानते 
हैं लेकिन afta को जड रूप स्वीकार करने के कारण उसे उपास्य, और पूज्य 
नहीं मानते 21 जब कि इसके विपरीत शावत दार्णेनिक भारतीय परम्परा का निर्वाह 
करते हुए शक्ति-तारतम्य और उद्देश्य-ता रतम्प के आधार से शक्ति को देवो और 
मातृ रूप में कल्पना करके उसे चेतन एवं उपास्य स्वोकारते हैं ।४ उनके अनुसार 
चेतनत्व उसका Bee है । इस प्रकार अल्पशक्ति महाशवित का आरात्रन कर 
महत्ता को प्राप्त कर सकती है । परन्तु वस्तुतः उपाधि-भेदों को छोड़ कर शक्ति- 
शक्ति में कोई भेद न रहने से एक विराट्‌ शिति अथवा अननत शक्ति है जिसे 
शुद्ध आदि नामों से पुकारा गया है । समस्त पूर्ण सत्ता का प्रमाण अनन्त ज्ञान हे. 
अस्ति का प्रमाण aria ही है । कोई भी जड पदार्थ अपनी अथवा दूसरे क सत्ता 
को जान नहीं सकता । अतः उसके अस्तित्व का प्रमाण भी चेतत ही है। इस 
कारण सत्‌ के साथ वितू का सहकार अतिवाये है। इस अनन्त शक्ति में उद्देश्य 
ज्ञान ही एक मात्र शक्ति का चरम फल है और यी उपासना का प्रेरक है । लोक, 
परलोक अथवा आत्म-तृप्ति, आप्तकाम, पूर्णकाम तथा परमनिष्काम इस उपासना 
के संचानक उद्देश्य हैं । इस प्रकार FET रूप में उपासना करने वाला भगवती, 
माता, शक्ति आदि नामों से व्यवद्वार करता हे 1 * 

सृष्टि के आदि में अनादि काल से जो अव्यक्त, पूर्ण निराकार और शून्य 
स्वरूप वस्तु विर।जमान है, वह वत्त्वातात, प्रपंचातीत तया व्यवहार पथ के भी 
अतीत है । वही शाक्तों की महाशक्ति है और शेवों के परमशिव 
ह, ६ शाक्त मतानुसार आदिशक्ति भगवती त्रिपुरसुन्दरी नित्यानन्दमय 
Cla तो कोई saa अधिक है और न समकक्ष ही । वह दृश्यमान चराचर 
a को जन्मदात्री है, स्वयं प्रकाश स्वरूप शिव भी इस स्फुरणशील विमर्शरूपो 
2 दपण में अपने आपके प्रतिविब् को देख कर स्वष्॒प-ज्ञात प्राप्त करते हैं। शिव से 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


= by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
Fl > 
३१४ पराश 


लेकर पथ्वी पर्यन्त छत्तीस तस्वमय समस्त संसार की उत्पत्ति, स्थिति एवं प्रलय 


उसकी लीला एव क्रीडा है । Pats हँ 
मह।शत्रित का परमशिव को प्राणेश्वरी के रूप में चिन्तन किवा गया है। 


जब परमशिव में महाशक्ति लान रहती है तब यह अखण्ड पद शिव के नाम से 
संबोधित किया जाता है । इच्छारूषिणी ईश्वणात्मक महाशक्ति के द्वारा जब प्राण 
का संचालन होता है तब परमशिव का शिव एवं शक्ति के रूप में आविर्भाव होता 
है ।७ प्राण की विभिन्न अवस्थायें ही शक्ति का स्वरूप हैं। सुषुप्ति, स्वप्न, जागृत, 
तुयं एवं तुर्पातीत नामर पाँच अवस्थाओं को शक्ति के वाम, दक्षिण, योनि, मुख 
एव हृदय नामक अगों के रू! में प्रतिपादित किया गया है । 
प्रत्यक्षतः अनुभव होता है कि दक्षिण अंग सक्रिय होता है एवं जागृत दशा 
भी प्रत्यक्षतः क्रियात्मक होतो है अत: जागृत अवस्था को महाशक्ति का दक्षिण 
मंग निरूषित किया गया है । वाम अंग निष्क्रिय होता है तथा सुषुप्ति अवस्था भी 
निष्क्रिय होती है अतएव सुषुप्ति दशा महाशक्ति का वाम भंग है। योनि उत्पत्ति 
का कारण है । सर्व प्रथम विकल्प की उत्पत्ति स्वप्न में होती है । अतः स्वप्न दशा को 
सह्दाशवित का योनि भाग निरूपित किया गया है। चतुर्थ अवस्था gd है। इस 
अवस्था मे चित्‌ का अनुसधान होता है । बत: ag दशा शिवात्पक है । इत दशा में 
जागृत आदि तीनों दशाओं की भमेद अनुभूति होती है, तथापि सवंत्र चित्रूपता के 
कारण तुर्य दशा को एकरूप प्रतिपादित छ्या गथा ह। इस दशा में जागृतादिगत 
वंचित्र्य का अभाव होता है । अतः ६सको महाशक्ति का मुख भाग निरूपित किया 
गया है । तुर्यातीत दशा में तुयं सहित जागृत अ।दि समस्त दशाओं की प्राणरूप होते 
से तुर्पातीत का महाशक्ति का हृदय-घदेश निरूपित किया गया है। जि प्रकार हृदय 
से समस्त नाड़ियों का निर्गमन होता है, एव हृदय में ही समावेश हो जाता है उसी 
प्रकार विश्रान्ति रूप तुर्यातीत नाम हृदय प्रदेश से प्राण-कला के रूप में 
परमशिव के प्राणी को ईश्वरी अर्थात्‌ सत्ताःसम्पा दिनी महाशतित का स्फुरण होता 
है तथा तुर्यातीत में ही लय हो बाता है । सुषुप्ति, स्वप्न, जागृत्‌ क्रम से भेदः 
a aise तथा जागृत्‌, स्वप्न, ais क्र्म से अभेद रूप से सरण 
in त्मक है। भदःसंसरण का नाम प्रवृत्ति एवं अभेद-संसरण का नाम faqid 
४। भदाभद रूप यह संसरण महाशक्ति का स्वभाव है । 
Sr te rm a 
डता र मह्दामत्र भो स्वर, स्पशं अन्तस्थ उष्माण 
SI a प्रकार का है । स्वर आदि वर्णो ते ऋषश: सुषुप्ति, जागत्‌ स्वप्न 
GF एव तुयांतीत दशाओ का बाध होता है। ५ amd एवं वर्ण प्राण की दी 


परिणति है । मूबाधार में स्थित प्राणात्मका परावाक नामक शक्ति का बब 
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उत्थान होता है तब प्राणवायु नाभि आदि विभिन्न चक्रों में द्वीकर मुख से कण्ठ 
ताल आदि स्थानों से आहूत होकर बाहर निर्गमन करती है जिससे शब्द का उच्चा- 
रण होता है। उच्चारण हेतु किये गये इस प्रयत्न से प्राण वायू का कण्ठ आदि 
स्थानों से संघटन अथवा विघटन होता है जिसके कारण वर्णों के आकार में प्राण 
की परिणति हो जाती है । व्याकरण-शास्त्र में यह उच्चारणात्मक प्रयत्न दो 
प्रकार का निरूपित किया गया है । (१) आध्यन्तर प्रयत्न, (२) बाह्य प्रयत्न । 
ब्राभ्यस्तर प्रयत्न पुनः चार प्रकार का है (१) विवृत (२) स्पृष्ट (३) ईषत्‌ (४) 
ईषत्‌ विवृत 19° कण्ठ, तालु आदि के उध्वं एवं अधोभागों के संघठन का नाम 
ववतता है । स्वरों के उच्चारण में विवृत प्रयत्न, स्पर्शवणों के उच्चारण में स्पृष्ट 
प्रयत्न, अन्तस्यवणो के उच्चारण में ईवत्‌-स्पृष्ट-प्रयत्त एवं उष्मोण ant के 
उच्चारण में ईषत्‌-विवत-प्रयत्त घटित होता है । खिस प्रकार उच्चारण प्रयत्न से 
प्राणवाय का सकोच एव विकास द्वोता है उवी प्रकार अवस्थाओ के स्फुरण के समय 
भी प्राणवाम का संकोच एवं विकास होता दै। प्राण के संकोच ग्रहण एव संकोच-त्याग 
रूप सादश्य के कारण वर्णो तथा दशाओं में व्यग्य-व्यंजक अर्थात्‌ बोष्यः्वोधक संबंध 
निरूपित किया गया है। सुषुप्ति अवस्था में प्राण की पूणं विवृध॒ता एव जाग्रत्‌ में 
पूर्ण संकोच होता है । अतः इन दो दशाओं को पुणं दशा निरूपित किया है तथा 
स्वप्न में प्राण का ईषत संकोच और तुये मे ईषत्‌ विवृतता द्वोती है; अतः यह दशाय 
अपूर्ण निरूपित की गई हैं। बाह्य प्रयत्न के द्वारा कण्ठ, तालु आदि उच्चारण 
स्थान के उच्चय एवं अपचय के आधार पर दशाओं के उच्चय ओर मंपचय का 
प्रतिपादन तथा वर्णों के द्वारा पथ्वी से शिव पर्यंत छत्तास तत्त्वों की बोधता का 
निरूषण किया गया है। इस प्रकार पंचांगी वणंषाला के उभो अक्षर मिलाकर 
पराशक्ति के दिव्य विग्रह को प्रकट करते हैं । शिवादि धरतो पर्यन्त छत्तोस तत्त्व 
इसो के परिणाम हैं । समस्त,प्रपच उसो का स्वरूप है । * * 

महाशक्ति एवं महामंत्र का अवेदात्मक स्वरूप शब्द एवं अर्थ की एकरूपता 
का प्रतिपादन करता है । परावा$ मूलाधार में शक्ति का नादख्प में प्रथमावतार 
है। इस रूप का अनभव अन्तःकरण में ही होता है। यह मत तथा वाणी से 
अगोचर सब का कारण है । यही महाशबित परावाक्‌ नाभि चक्रो में पश्यन्ति 
हृदय मं मध्यमा एवं कण्ठ में बेबरी बनकर असे अः तक, क से त पयन्त एव 5 
सक्ष पर्यन्त तीत aval में परिणत है, जिसका चित्रण श्रीचऋ के रूप में किया 
गया हे । १२ इस प्रकार महाशक्ति एवं महामंत्र का वर्णन तीन अंगों में भी 
मिलता है । पाँच प्रकार के वर्णों को स्वर, स्पशं एवं ब्यापक तीन अंगों में सीमित 
किया गया है उसी प्रकार प्राण की पांच अवस्थाओं को स्वप्न, जाग्रत्‌ एवं 
भैषुष्ति तीन में परिणत कर दिया है, और उसका निरूपण, इच्छा, ज्ञान, क्रिया 
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तथा शिव शक्ति एवं बिन्दु रूप में किया गया है । यही त्रिगुणात्मक स्वभाव 
सष्टि, स्विति एवं संहार का कारण है । इसीलिये dare भी त्रिगुणात्मक हो है। 
श्रिगुणात्मक एवं पंचात्मक अवस्यायें ही शक्ति का स्वरूप एवं स्वभाव > । शक्ति 
ही एकमात्र जगत्‌ को अधिष्ठात्री है। इसीलिये यदी धाध्य, साधक, उपास्य, 
उपासना एवं उपासक है । 


दर्शन विभाग - राधाधर शर्मा 
बुन्देलखण्ड महाविद्यालय 
झाँसी उ.प्र) 
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सोन्ड्ये के तातर्य की समस्या. 


सौन्दर्य की चर्चा हाल ही के कुछ वर्षों से जोर पकडते लगी है । आम तौर 
पर सौन्दर्य-्ञास्त्र को आंग्ल शब्द 'एसथेटिक्प' का हिन्दी पर्याय माना जाता है । 
किम्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है, क्योंकि 'एस्थेटिक्स' का अध्ययन-क्षेत्र मलत: 
कलागत सौन्दर्य है । अतः Saat परिधि अपेक्षाकृत संकुचित है। जबकि alec. 
शास्त्र सौन्दर्य छा अध्ययन होने के कारण कहीं अधिक व्यापक एवं विस्तृत है। 
सोनदर्य-शास्त्र यदि सामान्य का अध्येता है तो एस्थेटिक्स को विशेष का अध्येता 
कहा जा सकता है । यद्यपि एस्थेटिक्स शब्द सामान्य तथा विशिष्ट उभय अर्थों में 
प्रमुक्त होता हे फिर भी उसका झुकाव कलापरक होने से उपे कलाशास्त्र अथवा 
कला-दर्शन कहना अधिक समीचोन प्रतीत होता है। इसीलिये प्रो. कान्ति चन्द्र 
पाण्डेय जैसे बिद्वानों ने एस्थेटिक्स का हिन्दी पर्याय सौन्दर्य शास्त्र के स्थान पर 
स्वतन्त्र कला शास्त्र किया है। ? 


संद्वान्तिक दृष्टि से सौन्दयं-शास्त्र अथवा कला-शास्त्र भले ही एक अध्ययन 
सकर शापन प्रतीत हो परन्तु व्यवहारिक रूप में इसके दो भेद दृष्टिगत होते #1 
एक तो प्रकृति-सौन्दर्थ-अनुशीलन जो दाशंनिक अध्ययन है और दूसरा कला- 


सौन्दरय-अन्‌शोलन जो मुख्य रूपेण साहित्यिक अथवा समोक्षात्मक प्रवृत्तियों पर 
अवलम्बित ai 


_ इसो प्रकार हम सौन्दर्य को भो दो कोटियों में रख समते हैं; एक तो 
मति-जन्य सौन्दर्य में मनुष्य का कोई योगदान नहीं है ओर जिसे देखकर 
मानवीय कल्पना भी मर्यादित होने लगती है। ऊंची waa चोटियाँ, उमड़ाता 
हमा समुद्र रमणीक घाटयां तथा सुरम्य वन इत्यादि प्राकृतिक सौन्दर्य के 
उदाहरण हैं। इसके विपरीत ललित-कला-जन्य सौन्दर्ये मानवीय कौशल का 
a होता है और उसका रसास्वादत कर मानवोय कल्पना कुण्ठित होने की 

उड़ान को नयी मन्जिलें तय करने लगती हैं । 


` परापरं (हिंदी), वर्ष १०, अंक ३, जून, १९८९ 
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प्रकृतिजग्य सौन्दर्य तया कलाजन्य सौन्दर्य को जब हम एक ही नजर 
से देखने लगते हैं भोर उन्हें एक ही कोटि में रखकर समझने ओर विश्लेषित करने 
का Sata करने लगते हैं तब हम ऐसी भूल करते हैं जिसे समस्या सुलझने की 
जगह उलझने लगती है। यही कारण है कि दार्शनिक तथा pe का यहद 
अत्यधिक परिचित शब्द होते हुये भी तथा इस पर अनेक दृष्टियों एवं कोणों से 
विचार होने पर भी आज तक सौन्दर्य का सर्वमान्य प्रतिमान तो क्या बहुमान 
प्रतिमान तक स्थापित नहीं हो पाया। यदि दार्शनिकों की बात छोड़ भी दी जाये, 
जो सहमत ही अप्तहमत होने के लिये होते हैं, और यदि केवल सामान्य बोध तथा 
कला, साहित्य-समीक्षा इत्यादि में प्रयुक्त इस शब्द के अर्थो को ह्वी ध्यान मे 
रखा जाय तो भी बात नही बनती सौन्दर्य के विभिन्न सन्दर्भो में न केवल 
अलग-अलग अर्थ किये जाते रहे हैं अपितु एक ही सन्दभं में इसकी अनेकार्थकता 
देडी जाती है। सौन्दयं सम्बन्धी व्यक्तिनिष्ठ अवधारणायें यदि भब्याप्ति दोष 


से ग्रस्त हैं तो तथाकथित वस्तुनिष्ठ विवेचनों में अतिव्याप्ति दोष विद्यमान 
है। २ 

सौन्दयं वस्तुतः अनुभूति है अथात्‌ सौन्दर्य का अर्यं उसकी अनुभूति किय 
जाने मे है भोर सोन्दयं की अनुभूति कोई सतत होने वाली क्रिया नहीं है; प्रत्युत 
क्षणिक या काल-विशेष तक सीमित है। यही कारण है कि सोन्दयं को वाणी- 
व्यापार में नहीं ढाल सकते । जब कभी सोन्दयं को परिभाषित करने का प्रयास 
किया जाता है तो उन घटकों अथवा गुणों इत्यादि की चर्चा से ही सन्तोष करता 
पड़ता है जो सौन्दयं-प्रतीति में agian माने जाते हैं। जिस प्रकार क्रोध-कर्ता 
तथा क्रोध-निरोक्षक एक ही व्यक्ति एक ही साथ नहीं हो सकता उसी प्रकार 
सोन्दयं की अनुभूति और सौन्दमं-विश्लेषण हम एक साथ नहीं कर सकते भौर 
अनुभूति के उपरान्त जो विश्लेषण हम करते हुँ वह अतीत विषयक gla से नितान्त 
सत्य तथा सुस्पष्ट नहीं हो सकता। सौन्दयं के बाह्य घटकों की व्याख्या इत्यादि 
तो की जा सकती है किन्तु उसके आन्तरिक प्रभाव एव प्रक्रिया, जो उसके गति | 
वायं रूप से घटक हैं, को समझना और परिभावित करना सम्प्रव नहीं है। 
मनोविज्ञान में आत्म-निरोक्षणबिधि को जो कठिनाइयाँ है वहीं agi भी उपस्थित 
होती हैं। ° भले ही अभ्यास के द्वारा व्यक्ति अपना आत्ब-निरीक्षण एक हद तने 
करने मे सक्षम हो जाये किन्तु उसमें वसी पूर्णता का अभाव ही रहता है जैसी वस्तु 
निष्ठ पद्धति में सम्भव है। यही कारण है कि एक बस्तु से अनेक प्रकार अबो 
स्वर का सौन्दयं बोध होता है और इसीलिये शायद सौन्दर्य का निश्चित प्रतिम 
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स्थापित करना सम्भव नहीं है। फिर भी सौन्दयं के विषय में प्रचलित धारणाओं 
और मतों में से कुछ की चर्चा कर लेना यहां पर अप्रासंगिक न होगा । 


'सौन्दर्य' शब्द का प्रयोग जितना ही सामान्य एव ब्यापक है इसका अर्थ 
उतना ही रहस्यपुर्ण और विवादास्पद है। यही कारण है कि कलाकार सौन्दर्य- 
शास्त्री होने के स्थान पर सौन्दये-सजन में अधिक ध्यान लगाते हैं। पं. ओम्‌कार 
बाथ ठाकुर तथा पटवर्धन जैसे महान्‌ संगीतकार Far करते थे कि “हम आम 
बाते हैं, पेड़ नहीं गिनते हैं” । ४ सोन्दर्थ कोई सापेक्ष तत्त्व है अथवा निरपेक्ष 
मूल्य, इस सम्बन्ध में विवाद का कोई अभाव नहीं है । 


सौन्दर्य को अनेक पर्यायवाची शब्दों के द्वारा समझने सपझाने का प्रयास 
होता रहा है तथा सोन्दये को जिस रूप में चिन्तक ग्रहण करता है ag वसी ही 
उसकी व्याख्या करने का प्रयास करता है। भारतीय चिन्तन में रसलालित्य, 
रमणीयता इत्यादि प्रत्ययों का व्यवहार सुप्रसिद्ध है। इसी प्रकार पाश्चात्य 
चिन्तकों का भी पृथक्‌ू-पृथक दृष्टिकोण देखा जा सकता है। उदाहरण के लिये 
क्रोचे ने eked के स्थान पर अभिव्यंजना अथवा अन्तः्रज्ञा की अधभिव्यजंना 
जैसे शब्दों का प्रयोग किया है। * फ्रापडवादियो नें सौन्दर्य का अभिप्राय “इच्छा- 
पूति” या उदात्तीकरण किया है। हाडर ने इसे अवं देते के लिये “परातुमूति' 
का सहारा लिया है। लेकिन इन सारी व्याख्याओं में एक ही बात समान लगती 
है कि ये सारे ही विचारक अपने व्यक्तित्व से बाहर किसी मूल्य का उल्लेख न 
कर अपनी अनुभूतियों को नाम देने का प्रयास करते gi जान पड़ते हैं। अतः 
गोस्वामी तुलसी दास की निम्न पर्क्तियाँ इस प्रसंग में बड़ी प्रासंगिक मालूम 
पड़ती हैं जिनमें उन्होंने व्यक्तिगत अनुभूतियो के पार्थ्र्य का कारण मानवीय 
भावना को बताया है-“जाकी रही भावना जेसी, प्रभु मूरत देखी तिन dav” ६ 
यदि दार्शनिक रीति से विचार करें तो उपर्युक्त चिन्तकों के विषय में यह कहा जा 
सकता है कि वे उस सौन्दर्यान भतियों का उल्लेख ठो करते हैं जिन्हें कोई कलाकृति 
उनके मन में जागृत तो करती दै लेकित wae मूल में अवस्थित कारणों की 
उपेक्षित कर जाते हैं । सत्य ag है कि पदार्थ जगत्‌ की हमारी धारणा हमारे 
अपने स्वभाव, आग्रही, दुर ग्रहों थे मिली जुली होती है। यथाथे और पदार्थे के 
हमारे बोध के बीच एक बहुत बडी खाई सदैव विराजधान रहती है । इस सीमित 
यथा थे को ही व्यक्त करने में हमारी भाषा चुक जाती दै, पूर्ण ययार्थ को न तो 
हेम अनुभूत ही कर सकते हैं ओर उसे अनुभूत कर भी लें तो उसे व्यक्त करते 


> कोई समयं साथ द पास नहीं है। Kangri Collection, Haridwar 
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कुछ ऐसे भी विचारक हैं जो सौन्दर्य को “सुरुचि” के आधार पर समझने 
की कोशिश करते हैं किन्तु सुचि को यदि सौन्दर्यं का आधार मान लें तो 
सौन्दयंबोध का दायरा छोट! हो जायेगा । कारण कि सुरुचि कुछ शिक्षित तथा 
सुसंस्कृत लोगों का विशेषाधिकार मानी जाती है । स्वतः इहुसंख्यको का ales 
से नाता टूटने का खतरा उपस्थित होता है। तथाकथित सुशिक्षित एवं सुसंस्कृत 
व्यक्षितयों को रुचि सदा समान नहीं होती है, बल्कि रुचि-१रिष्कार की क्रिया 
अनवरत चलती Wal है। यह युग-सापेक्ष होतो है, ste इस प्रकार इसको 
मापदण्ड मानकर सोन्दयं की व्याख्या करना तकं छा तिरस्कार तथा अनुभव का 
अपमान करना होगा । 


कुछ लोग सौन्दर्य को एक जीवन्त विकास के रूप में लेते हैं जिसे मात्र 
तके-वितकं पै समझना अथवा समझाना सम्भव नहीं है, क्योंकि तक द्वारा काट- 
छाँट तो सम्भव है परन्तु ऐसी शल्य-क्रिया से सौन्दर्य का अस्तित्व ही समाप्त हो 
सकता है। किसी सुन्दर चित्र को देखकर यदि हम उस पर as की तलवार 
चलाना शर कर दें और उष चित्र में प्रदशित गाय इत्यादि के सींग, कान, पंछ 
इत्यादि के अनुपात उसकी जाति, सादृश्यता, रंग और दूध देने की साम्य 
इत्यादि के बिषय में तकं ओर विश्लेषण आरम्भ कर दें तो चित्रात aed 
समाप्त हो जायेगा । इसी प्रकार किसी संगीत रचना को सुन कर उसके आधार 
राग, वादी, संवादो, थाट, श्रुति, अंतराल इत्यादि का. विश्लेषण करने लगें 


a संगीत रचना आनन्द का कारण न बन कर सिर धनने का कारण बन 
जायेगी । र 


छ सोन्दयं के विश्लेषण में दो तथ्यों को ध्यान में अवश्य रखना चाहिये- 
सन्द मत वस्तु का गुण और उसके द्वारा जागत सनोभाव । यह भी स्पष्ट है कि 
मनोभाव की विद्यपानता से aq गुण का उद्घाटन होता है । ऐसी स्थिती में यह 
श्रम उत्पन्न हो सकता है कि चूंकि सोंन्दं की प्रतीति के लिये मनोभावों की 
a है, ie मनोभावो के विश्लेषण से aed का विश्लेषण स्त्रयमेव 
eae a ही होगा जैसे दर्पण में स्मित वस्तु-जगत्‌ की व्याख्या 

दपण को संरचना की व्याख्या की जाए | यदि यह बात सत्य आय 
वस्तु-जगत्‌ का अस्तित्व दर्पण में प्रतिविम्बित होने से है नो विज्ञान को ae 
पड़ेगा ओर इसी प्रकार सोन्दर्यशास्त्री 
सम्यक्‌ प्रक्रिया के विश्लेषण की 
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aa ही हुआ जेसे कारणों की खोजत्रीन किये बिना किसी रोग के लक्षणों का 
उल्लेख कर दिया जाए । 

- कुछ लोग सौन्दर्य का सम्बन्ध सुख या आनन्द से जोडते Fi अतः सौन्दर्य 
का एक अनिवार्य परिणाम उनकी दृष्टि में आनन्द है। इसीलिये सौन्दर्य को 
वांच्छनीय माता जाता है। सन्त थॉमस ने कहा कि सोन्दय वह है जो देखे जाने 
पर सुखानुभूति कराये । यह सुब्रानुभति प्रेक्षक को मिलती है लेकिन किस प्रक्रिया 
से वह सम्भव हुई! सुखानुभूति केवल देखने भर से नहीं होती, सुखान्‌भति 
इच्छ।-पूति से होती है । इच्छायें संयोग नहीं है; वे आदतों से नियमित होती हैं ! 
मनुष्य की इच्छायें उसके अनुभवों का परिणाम होती हैं। सौन्दर्यं की उसकी 
धारणा उसकी स्मृतियों एवं अनुभवों से निमित होती है । ७ यथा सौन्दर्य के 
नियामक तत्त्वों में काल, देश, व्यक्ति-परम्परा इत्यादि भौ शामिल किये जाते हैं । 

सौन्दर्य बया है इस प्रश्न को कुछ लोग इस प्रकार रूपान्तरित करने की 
कोशिश करते हैं कि सौन्दर्य की पहिचान कोत कर सकता और कैसे । मानवीय 
सन्बेदना भी काल-सापेक्ष होती है। काल-चेतना किसी भी युग की रुचियों को 
प्रभावित करती है। वैज्ञानिक-विधि प्रभाणों का संग्रह और उनके आधारों पर 
किप्ती सिद्धान्त का प्रतिपादन सौन्दर्य के विश्लेषण में सहायक नहीं हो सकता । 
क्योंकि सौन्दर्य में जहाँ वस्तुनिष्ठता से इन्कार नहीं किया जा सकता वहाँ 
व्यक्तिनिष्ठता को भी चुनौती नहीं दी जा सकृतो है। रुचि और सुरुचि का 
भेद भी इस प्रसंग में विचारणीय है क्योंकि इन दोनों में स्पष्ट अन्तर है-रुचि, 
जिसका तात्पय होता है गुणों के एक अनुक्रम के समक्ष वरीयता देना, ओर 
“सुरुचि ' जिसका सम्बन्ध इस मान्यता से होता है कि कुछ गण दूसरों की अपेक्षा 
अधिक एलाध्य होते हें। वरीयताओं का आधार प्रेम को माना जा सकता है 
भोर प्रेम स्वयं मूल्यों के ऐसे अनक्रप पर आधारित होता है जिसे चेतन अथवा 
अचेतन के रूप में स्वीकारा जाता है। सौन्दय की समस्या का स्त्रोत यहीं कहीं 
Wat जा सकता है। < 

सोन्दयं की समस्या का विश्लेषण करने पर कुछ रुचिकर तथ्य उद्घाटित 
होते हैं प्रथम महत्त्वपूर्ण बात तो यह है कि अधिकांश चिन्तकों ने ' सौन्दयं”' क्या 
है?” इस प्रश्‍न के स्थान पर ag समझाने का प्रयास किया है कि aad किसके 
समान है। किसी ने सौन्दर्य को रुचि के साथ मिलाने का प्रयास feat है तो 
ओर किसी ने सौन्दर्य को सुख के साय एको क्कत किया । ए. के. कुमार स्वामी जैसे 
लोग सौन्दर्य में लावण्य, भाव, रूप, भेद इत्यादि को समीकृत करते हैं। ` वहीँ 
' रोजर फाई जैसे लोग सीमिट्री, काण्ट्रास्ट तथा हार्मनी को सौन्दर्यं का घटक 


ह हैं। ए जे. एयर जसे कलाबिद, “पसन्दती” के परिप्रेक्ष्य मे सोष्दये खोजते 
ue CC-0. In Public Domain. GuPukul Kangri Collection, Haridwar (३ 
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हैं। 1० सारांश ag कि सौन्दर्य अपने आप में क्या है यह प्रश्न यौण हो गया है 
और मुख्य प्रश्न, यह बना दिया है कि मुझे (अमूक को) क्या चीज सुन्दर लगती 
है और कंसे ? 

यदि सौन्दर्यं के आत्मनिष्ठ और वस्तुनिष्ठ घटकों की दृष्टि में मूल्यांकन 
किया जाय तो यह स्पष्ट होता है कि प्रकृतिवादी आत्मगतता को अधिक महत्त्व 
देते हैं जबकि कलावादियों का जोर वस्तुगतता पर है! इसी प्रकार बिभिन्न 
कलाओं के परिप्रेक्ष्य में भी सौन्दर्यं का घटक-सन्तुलन एक सा नहीं दै । उदाहरण 
के लिये चित्रकल्ला-प्रेमी आकृति, रंग-आयाम तथा सन्तुलन इत्यादि को सोदन्य 
घटक मानते हैं किन्तु संगीत-प्रेशी के लिये उसी सौन्दर्थ के घटक स्वरों की 
PACA, तीव्रता, राग की बढ़त, सुरीलापन इत्यादि हैँ । 


सौन्दर्य के तात्पर्यं की समस्या को हल कर पाना आसान कार्य नहीं है 
बयोंकि इससे सम्बन्धित तथा इसमें समाहित समस्याओं की परिधि असीमित है। 
अत: जिन विन्दु्षों को सुलझाने का प्रयास होता है वे बचे हुये बिन्दुओं के सामने 
नगण्य लगते हैं। फिर भी सौन्दर्य के विषय में इस तथ्य को gu उज्ञागर कर 
सकते हैं कि उस में आत्मगतता तथा वस्तुगतता दोनों की महुत्त्वपुणे भूमिका है। 
इनमें से कोई भी अकेले सौन्दयं निष्पादन में सञ्चय नहीं है । प्रथम के बिता 
द्वितीय ओर द्वितीय के बिना प्रथम उसी प्रकार अपुर्ण है जिस प्रकार काण्ड की 
ज्ञान मीमांसा में प्रत्यक्ष और इन्द्रिय सन्वेदन । प्रकृति-सौन्दयं हो अथवा कला- 
aad उन दोतों भें ही अनुभूति के स्तर पर बात्मगतता और वस्तुगतता किसी 
न किसी अनुपात में प्रस्फुटित रहती है। गणित की भाषा में यदि कहा जाय 
तो यह कहना शायद पर्याप्त होगा कि सौन्दर्यानभति उपरिधष्त दोनों तत्वों 
का ee में से यदि एक भी शून्य हो तो परिणाम a शून्य ह्वी होगा । 

निष्कर्ष में यह कहना सम्भवत: समीचीन होगा कि भछे ही संगीत-कला मै 
स्वर-कृति अधबा चित्रकला में अनुक्रति, afa कला में उपयोगिता अथवा वास्तु 
त उपभोक्ता का प्राधाच्य हो किन्तु सौन्दर्य का सज्जन आत्मनिष्ठ तथा 
वस्तुनिष्ठ घटकों के सन्तुलन पर ही निर्भर है। 


दर्शन विभाग 

बुन्देलखण्ड महाविद्यालय, 
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` हक्कीकी सौन्दय-शाख्र ः पद्मावत 


प्रकाश का एक अनन्त प्रभार है हमारे चारों तरफ- ऊपर-नीचे, अंदर- 
बाहर-वृत्ताकार, चक्राकार, ब्रह्माण्डीय (Spherical) । इसका स्रोत कोई महा 
परा बिंदु है जो अप्तीम और अनन्त है लेकिन ब्रह्माण्ड की सप्तीमता और सान्तता 
में सघन होता हुआ सृष्टि रचना करता है । यह चेतना का आदि बीज और मूल 
है। यही आनंद का बृहृदारण्य है जो धरती के भीतर जड़ीभूत है, और उसे चारों 
तरफ से आच्छादित किये हुये हैं। इसे हम देख नहीं पाते क्योंकि इम अपनी 
सीमित बुभुक्षाओं, अहंमन्य आकांक्षातप्तियों के नागपाश में इस तरह BA हुये हैं कि 
जब तक इसमें घुटन नहीं महसूस होती, हमारी शिरायें प्रकाश की तरफ हरकत 
भो नहीं करतीं । इसे हम रहस्यमय मानने लगे हैं क्योंकि हम इससे अनभिज्ञ हैं, 
और कभी इसे ' रहस्यवाद ' का नाम तो कभी ' तसब्वृफु ' की छंज्ञा देते रहे हैं। 
पर है यह सृष्टिव्यापी प्रकाश- सृष्टि में प्रतिबिबित, इसलिये ग्राह्य और गोचर। 
इसको ग्राह्यता इंद्रियों को भाप्तकाम बना देती है । इसलिये भूल से लोग इसे 
अतीन्द्रिय बहते हैं । हर दर्शन हमें ' पश्यन्ती ' के उस द्वार तक पहुँचाता है जहाँ 
से सृष्टि की अद्भुतता का साक्षात्कार होता है, उसके आल्हाद का झरोखा खुलता 
है । यही सुख्यों का “नूर ' है। नूर या प्रकाश के बिना गोचर सृष्टि का रहस्य 
समझ में ही नहीं भा सकता । अंधेरे में रहस्य को टटोलना भटकना है, उबालें में 
या तीव्र प्रकाश (नूर) में उसे देखना उसके ताने-बाने को संपूर्णतः समझना है। 
सुफियो के अनुसार यह तीव्र प्रकाश ' हुक्‌ ' के प्जीमत ज्ञान का नहीं, सौंदय की 
है। और सृष्टि का तान-बाना इसी सौँदय के प्रति प्रेमाकुलता ओर तादात्म्य की 
समाधि का है - एक ऐसी सजग समाधि जो जाग्रत है, सृष्टि की ओर सन्मुख है 
ou परे भी है । यही सुफीमत का हक्रीकी सीदि | 
भ मकर दु een वसात नहोस आणा) | 
हैं खटकती है । हम निबन्ध, अबाध, अमेय स्वाधीनता We" 
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है (बक्का या मुक्ति)~ यह्‌ स्वाधीनता प्रकाश में है, नर के सौंदयंपरक साक्षात्कार 
ं। मनुष्य अतादिकाल से अल्लाह के इस जमाल से छडा रहा है। उसका सारा 
तप इस सौंदर्य साक्षात्कार से प्राप्त आल्हाद क्षे लिए A उदग्रीव रह? । प्रकाश 
का सौन्दर्यं या नूर-ए-हुस्त उस अमृततत्तव की ओर ले जाता है जो मतुष्ष मात्र के 
हृदयतल (कल्ब) में है । उठी मानसरोवर की जलराशि के हिने पर ag 
। पद्मावती ' हृदयपटल पर प्रतिबिम्बत होती है जो रूप की राशि नहीं, नूर की 
हपराशि है । इसलिए इसके प्रति प्रेम का उदय मानवी प्रेम में सीमित नहीं 
किया जा सकता, उसे इश्क-हक़ीकी तक अनभद करना पड़ता है । बृद्धि की खोज 
° | तेहम यह कह्‌ सकते हैं कि जायद्वी सुफो नहीं थे पर क्या हम किसी तके से यह 


कहु सकते हे कि पद्सावत में अभिव्यबत सौंदर्य-प्रेम मधु ररछ की साधना नहीं है, 
र बल्कि ' बौद्धिक सघनता ' से प्राप्त श्रृंगाररस A वस्तुतः अपने युग की मान" 
रो fanat को मध्यकाल पर थोपना उपकी उपलब्धि को अनदेखा करना है और उस 
नी काल को प्रतिमा को छोटा करना है । आधुनिक होते मात्र से कोई अनुभव समग्र 
क नहीं हो जाता और बौद्धिक सघनता प्राप्त कर लेने से ही अनुभव अद्वितीय नहीं 
के हो जाता । संपूर्ण पूर्व मध्यकाल प्रेम की उस A adat के लिए बेचैन था 
5 | जोसीमाबद्ध प्रेमको aga छीचवे और उस पर बेहद रीझने पर पी नहीं मिलती । 
| । सारे भक्तों के जीवन में किसी रमणी से सम्बन्धित क्रिंवदन्तिणँ इसी बात की 
i | War देती हैं। रूप भी उपासना का विषय हो सकता है, उसमें अकृत चेतम्य का 
भं प्रकाश छिपा हुआ है और इस चेतन साक्षात्कार का आनन्द जोवन और जगत्‌ के 
ह बनभवों को अपने में सरोबोर कर डालता है - ag मध्यकालीन भक्तों के हृदय 
= की तड़पन बना रहा। सूफी साधकों में ag तडपन अतिरिक्त विद्युत्शक्ति की ऊर्जा 
i लिये हुये है । इसकी वजह ' तसव्वुफ ' दर्शन में एकेशवरबाद पर अद्वैतवाद को 
Fou वरीयता नहीं है, अनलह्ृक नहीं है, बक्लि सौंदर्य को वह कलंक है जो वेद क्षौर 
‘i वेदान्त, पुराण और कुरान, मागम तंत्र सबमें अनुपस्थित या क्षोण है। उपनिषद्‌ 
at भरा का आख्यान प्रस्तुत करते हैं, उसका सौंदर्य नहीं । पुराण असीम चैतन्य को 
कौ अवतरित करते हैं चरित और लीला की प्रधानता में, सौंदर्य के प्रसार में नहीं । 
है. | “भक्ति ने अवश्य सौंदर्योपासता का वरण किया, पर इसे इन्कार नहीं किय 
के 


जा सकता कि og भारतीय मनसु पर सूफी प्रभाव ही था, स्वयं भारत के अध्यात्म 
| उतना प्रतिफलन नहीं । यह भारतीय बेदना की एक अभूतपुर्वे सांस्कृतिक 
उपलब्धि थी, जिसमें फारसी रंग गहराया और घुल गया। दिनकर जी ने साफ 
हा है कि ' सूप्तिपों ने इएकमजाजी को इश्क हक्रोकी का सोपान कहा था। वे 
| पारा को परम aed (परिणामतः प्रमिका) के रूप में भजते थे। 
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परमात्मा के साथ पतिपत्नी का संबंत्र ओड़ने के पीछे सूकियों का प्रभाव था, al 
अनुमान को माने डिना चल नहीं सकता है। “? 


जायसी के पद्मावत में उस इश्क़ का हो आख्यान है जो 'हुस्न' से उपजता 
है; उममें न लीला है, न चरित, शुद्ध हृस्तपरस्ती का केन्द्रीय व्यापार है। इसी | 
नाभिक्ेन्द्र के चारों ओर पूर्वाद्ध ओर उत्तराद्ध की कथायें चक्कर काटती हैं। | 
प्रतिपाद्य सौंदर्यं की लोक-अलोक-व्यापिनी महिमा है-चाहे अलाउद्दीन का | 
लोलूपमन हो चाहे रत्नसेन का सर्वत्यागी योगी चित्त । जायसी की सौन्दर्बोपापतरा | 
में जो विशेष बात है बहू है उसकी अलौकिक दीप्ति की अभिव्यंजना । कृष्णप्रक्ति | 
काव्य को रखशिश्व-वर्णन की परम्परा ने इतना जकड़ लिया कि कुष्ण के सोदयं 
की अलोकिक्रता तिरोहित सी होने लगी, रह गई लीलायें, या बाद का नायिका- 
नायक भेद । सूफियों की इस विशिष्टता को आचायं हजारो प्रसाद द्विवेदी ने 
लक्षित किया है, जो अन्य इतिहासकारों और आलोचकों से अलक्षित रह गई। बे 
कहते हैं-- “तीन प्रकार के भक्तों में इस साधना ने तीन रूपों में अपने को प्रकट | 
किया है। निर्गृणमागीं भक्तों में, सुफी साधकों में और सगुणमार्गी भक्तों मे"... | हूँ 
ज़ाहिर है कि आचाय द्विवेदी सूफी-साधकों में मधररस को निर्णणमार्गी तथा | 
सपुणमार्गी दोनों भक्तों से अलग प्रकार का मानते हु । झु | 


इस अवधारणा ळे मूल में सौब्दर्योपासना का वह खूण है जो न सण में । 
अवतरित होकर पुरा मानवीय बन जाता है, ओर त त्रिगुणातीव होकर पुश | 
निगुंण बना रहता है । जायसी की सोन्द्येसाधना तीसरे प्रकार को है, इसीलिपे 
बह सगुण की तरह एकदप "मजाज” का श्रम नहीं पैदा करती और न निग 
की तरह 'हक्र' की परात्परता का बोध उत्क्रथित शिये रहती है। वह हकीशत शे 
मजाजी बनाती है, परात्पर सौन्दय को पतिबिम्बित करती दै। 'रूह' को बले 
में प्रतिबिम्बित करके उत्ते ठोस धाकर बोर गणवत्ता से मण्दित का 
पद्मावती सौस्दरय का यही सन्धिस्थल है। इसलिये जायसी के सौन्दयंशास्थ्र को 
समझने के लिए 'परा' या 'परात्पर' शब्द भी अपर्याप्त हैं | Transcendent 
5 तो पश्‍चिम के द्विधाग्रस्व स्वभाव का परिणाम है । सध्प्रपुव एशि | 
या भारत में परात्पर विष्वपत्ता में पुलापिला व्य का सौदा | 
द्वन में प्रकृतिवादी ओर परात्यरवारी (naturalist and transceadentalist) 
विचार-धाराओं की द्विधा स्थिति नहीं रही। सौन्दर्य का सम्पूर्ण समग्र तष 
य अनुभव प्रकृति को शक्ति-रूप में और शक्ति को प्रकृति-छग में देखता 
हा है। सोन्द्य की यह वह शारदीया प्रतिमा हे जो जीवत जगत 


अंधकार शें उउर कर : qt 
न केवल अधुर-संप्राम को सक्रिय करती है, बल्कि हदय 
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विमोचन का द्वार मी खलती है। नूर के इस सौन्दर्य का साक्षात्कार जायसी 
| ३ अपने प्रबन्ध पद्मावत में किया दै । वस्तुतः यह साक्षात्कार, ताल के 
| जिस आल्हाद में, स्वरों के जिस Sern गननभेदी पुरार में-संगीत के समारोह 
प्रेडपायित होता है वह उसकी अनुभूति का सही बाहक होता है । इसीलिए 
| इस्लाम की मताही के बावजूद सुफी सगोतप्रेमो थे । 'कव्वाल' हुंस्त के जमाल का 
| अपली मर्मी है । कथा -वर्णन की मसनवो शैली में उतर कर निश्चय ही 'हुस्न' ने 
| गभीरता धारण रली, किन्तु यह गंभीर अंतमंथन भी बौद्धिक सघनता के मड में 
| पे गये पद्मावत-बाचन से उतरा नहीं छाना झा सकता डितना रासबन्ध परम्परा 
| की मपगवी-गायकी से । पता नहीं इस गायको का कोई स्वरूप मध्यकाल में था 

या नहीं जैसा कि आल्हा का है, या राव चरित मानस का अब तक है । आलिम 

(इत्म) ओर मारूफू (मारिफत, में फर्क है। मंसूर हल्लाज का कहना है कि 

ईर को इल्म के द्वारा नहीं पहचाना जा सरत'। “एक चीज को हकीकत तक 

पहुँच बगेर झाप कह सकते हैं कि वह चीज मुझे मालूम है यः मैं उसको जानता 

| हँ। लेकित सारिफृत geet नहीं कहते । सूफियों की दृष्टि में हकीकत तक पहुँचने 

| कनाम मारिफत हे । ऊपर ऊपर a को देखना और मालूम करना इल्म 

| है। “३ “ सारिफृत का पक्षी बतकर ही इस मार्ग को पढाडियो और ोटियों की 

| पारा को जा सकतो हे ।” ४ और स्पष्ट कहा गया है दि “जो कुछ उसे दिया 

जा रहा था (तूर) प्रकाश की शक्ल में था।वह एक (नूर) प्रकाश से दूसरे 

| (एर) प्रकाश की और था । * जब ag नूर सविशेष होता है तब सोन्दयं बनकर 

। पतिमासित होता है । प्रो. श्याप मनोहर पाण्डेय की टिप्पणी है “ इसका अयं है 

| गि हलला का इक्‌ या खुदा सर्वातीत होते हुए भी विशेषताओं से युक्त है ।.... 

1 लिए सम्भवत: यह विरोधाभास दिखाई पड़ता है कि gears छा हक प्रायः 

| पि होते हुए भी कभी कभी मूर्त प्रतीत होता है । "६ 


a SE as पर खडा है जायसी की पद्मावती का सौन्दर्य । 
| पिनि मूत द्वारा बिम्बित करना जायसी का उद्दृश्य नहीं था, बरन्‌ मूतं द्वारा 
ae करना था। इसमे, एक तरह ee के भ्रीतर से aad =e संकेत 
a है Ng या अमूत द्वारा मूते का आध्लावित और अतिक्रांत होना ढिखाया 
९। दोनों ही स्थितियों में बिम्ब की अपेक्षा प्रतीक का आश्रय म्ष्यकाल कौ 
aN 4000 के लिए अठिवाय हो उठा । इसके भूमिका स्वरूप 
१। fia पता का नाम गंधवसेन ओर साता का बम्पावतो होना सटीक बेठता 
ss क आपाथिऊता का सडकेत तभी दे पाता है जब उस में गघवं लोक 
SUT और पीली हे SLAM का 
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बम्पा जैसा स्वर्णयंधा होना भी समीचीन ही हे. । यह प्रतीकात्मकत। रतेन 
हीरामन आदि के द्वारा पल्लवित होती है। अच्छा होता यदि प्रतीक रूपकतल्न | 
में उसी तरह निभाया जाता जैसे कालायनो में । किन्तु कबा के पुणे एतिहासिक 
निर्वाह के कारण, शैतान आदि की भूमिका पुरी करने के कारण, पद्मावत को 
कथा का रूपक-तत्तव अन्त तक निभाया नहीं जा सका! फिर भी प्रतीकात्मक 
रूप में पात्रता विश्‍वसनीय है । बिहलद्वीप सौन्दर्य की प्रस्तावपा है, उसका उचित | 
परिवेश और धाप पक्षी तक उसी सौन्दयं की उत्कट आस्पृहा से बेचैन हैं- 

भोर होत बोलहि चुहचूही i बोलहि पांडुक “एके तूहो' ॥। 
सारौं सुआ जो रहचुह करही । कुरहि परेबा भौ करबरहीं ॥ 
‘dia Va’ कर लाग पपीहा | "तुही Ta कर TEL जीहा । ४ 
fagadta की एनिहारिने तक पद्मिनी तायकियं हैं-'पदुमगंध तिन्ह बंग 
बसाही । ' कवि कहता है :- ‘ale के अस पतिहारी सो रानी केहि रूप | 

इस विशिष्ट स्थान में स्थल, जल, पल्बव, पुष्प सधी विशिष्ट हूँ। बीर । 
क्षौर क्षीर को दो नदियां हैं इसके गढ़ में। विवेक को प्रतीकात्मता सुस्पष्ट है। | 
तथा मोतियों के चूर से निमित एक जलकुड है। इसका पानी अमृत स्वरूप है, | 
कीचड़ कपूर AST । और इसको पीकर मनुष्य का अवृद्ध रह जाना स्वाभाव | 
है। शाश्वत सौन्दर्यं की विशेषता ही हे शाणवत यौबन। इस शरीर की | 
नष्ट करतो है व्याधियां । वहाँ कचनवृक्ष रूपी कल्पतरू छल खाकर ये समूल तट | 
हो जाती हूँ। इस ' फल ' के आस्वादन के लिए आदम और हौवा बनते को जाइ | 
राजा को भी ' जोगी ' बनना पडता है -- 

राजा भए भिखारा, सुनिव ag अमूत भोग । 
जइ पावा सो अमर भा, ना किछु व्याधि न रोग ॥“ 

इन जराव्यधि-रहित अमृतकुड मे पद्मावती है। क्षिहुलद्वोप जैसे स्थात ग 
ag ज्योति प्रज्वलित होती है- "जा अप दिया बरा तेहि ठाऊं ।' 
मं सुय की किरणों से कढो हुई यह सूर्यपद्मा उसकी कलाओं से बढकर है, भी 
ae ज्योति सहित उदित रहतो है । ओर रूपमूति बनकर ae 

ण कर डालता हे । ag निष्कलक दूज की चन्द्र प्रभा है । दोनों satel | 
संगम के अपृतजल से उपजी पद्मावती की पद्मगंध से सारा जग faa जावा he 
ag चाँद का भूमि पर उगना और उससे आकाश का छिपना gi रूप में कह | 
का अवतरण जायसी की प्रिय शेली रही है; 
sre "००" पद्मावती कन्या औतरी 1 


_ ७८-0.॥ जातो सूर, किलिक eas Gia Ae Fe ब वी 1 


q | 
। बीर | 


रूप ह, | 
परावित | 


स तर 
| जगह | 
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at fafa ag दिन कर परकासु । तब उज्त्वार भएउ कबिलासु ॥ 
इते रूप मूरति परगटी । पुनो ससी छीन होई घटो ॥ 
घटलहि घटत अमावस भई । दिन दुइ बाज गाडि भुई, गई ॥ 
पुनि जो उठी दुइज होई नई। निहकलंक ससि बिधि निरमई ॥ 
पदुम यध बेधा जग बासा । भौर पतंग भए चहुं पासा ।* 
इस ज्योति का प्रथम पार्थिव साक्षात्कार गंघ के द्वारा हा होता है, क्योंकि 
प्रकाश का साक्षात्कार करते के लिए जिस अतचंक्षु को जरूरत है ay रत्तसेन की 
साधना के बाद ही मिलता है । देश देश के वर आते है, १र गघवसेन का भख के 
नीचे नही स्तरते | इधर वह पनीत सं न्दयमादन धरतं। पर उतरने का तयार है- 
' जीवन मोर भयउ जस गगा । देह देह इम्ह लाग अनंगा ।।* ° 
सौंदर्य का प्रमुख तत्त्व है बादन भाव | यही आनद की सादर प्रस्तावना है। 
किन्तु इस मदन्ता की साधारण मादकता से एकाकार न कर दिया जाय इसलिए 
जायसी ने उस अदभुत सौंदयं की ` शवित ' का स्फुरण किया है- खास शक्ति की 
उर्जा के रूप मे, आकषंण- शाक्त तक ही सीमित नहीं । सौंदये शाबतशाला तत्त्व 
भी है मात्र मादकतापुणे नही,- यह उसकी ज्योतिस्वख्पता, विधुत्कला को शक्ति के 
कारण है । पद्भादतं। क नेत्र, दर्शन, a आदि के वणन मे यह द्रष्टव्य है। नर 
स्वरूपा सौंदय को यद्यप “नर्खाशख ' शेल! के acta उपमान-परपरा में 
उतारा गया है किन्तु उपमानो की अयोग्यता उस अभुक्व सांदयं क लिए स्वतः 
सिद्ध है -- 
बरनि हिगार न जानेऊँ नखशिख Ga अभांग । 
तस जग किछुइ पाएऊँ, उपमा देऊ आहि जाग । 
बह अनूप मेय है, बयोकि वही मूल बिब है, सारा जगत्‌ उसका प्रतिबिम्ब। 
इस प्रतिबिम्बवाद क कारण ही वस्तुनिष्ठ उपमान योजना को जरूरत पड़ी, 
अन्यथा सौंदर्य का प्रभाव व्यञ्जित करने के लिए बिम्बगठनयुक्त शेलियाँ ज्यादा 
विधय है । सारी सृष्टि उसके 'रूप” से आतप्रोत है इसलिए मात्र रूपातीत 
स्थिति मे उसका वर्णन नही हो सकता । वह ज्योति हात हुए भी आकारढीन 
नहीं है, बयोकि सष्टि उसी ने उत्पन्न की है अपन भ्रतिबिम्ब स्वरूप । और सृ।ष्ड 
भाकृतिमूला है, इसलिए वह नूर आइतिमूलक उपान भी धारण कर सकता | 
TE कि ये उपमान उसे खाली न कर दे, उसकी AIK का अतिरिक्त प्रपात 
बताये रखे या उसको मधुरिसा का अतिरिक्त स्वाद छिपाये रखे | उसका रहृप्य 
भमूतेता में नहीं, सृष्टि-मूर्तता मे है, stafateda बिम्बो की अतिरिक्‍त झाभा मे 


(3१ 


` थोर उनमें प्रतिच्छाबत शक्त के स्रातों में, जिससे कि पचमद्दाभूत एक दिव्य 
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उर्जा से मर उठते हैं । इसलिये जायसी ने पद्सावती के हर अंग के वर्णन में 
चोपाइयों के बीच, या अघिकांशतः दोहं में उस उश अंग की सरूपता की दिव्यता 
का न केवल ana दिया है बल्कि खुलकर स्थापन किया है । राधाकृष्ण के aq. 
fas वर्णन से इसो लिए पद्मावती का ' नछशिख' (खण्ड) ज्यादा व्यंजक है। 
मजाज़ों और gaat का मिलनबिदु उसमें ज्यादा महसूस होता है, क्योंकि ag 
उत्कोर्ण है । नहीं तो नागमती और पद्मावती के आक्कतिमूलक सौन्दर्यं में कोई 
विशेष अंतर नहीं रहा होया । नागमतों को परम रूपवती होने का एहसास ही 
नहीं गये है । न्तु रूप कब्र नागगाश की तरह घातक होता है, कब पदमनाल की 
तरहू सारक यहु नागपती और पद्मावती के बीच अंतर, बिष और अमृत के 
प्रभाव के बीच विवेक, उन्माद और मादन, eet और समाधि, जड़ता और 
चेतन्य, अवमानवीय नागगंध और हतियानवीय पद्मगंध के अनूभव से सिद्ध हो 
जाता है । नागमती का जो शो संस्कार होता है अत में होता है । ' पारसङप ' 
की साथंकता उसमें नहीं ही है । इसलिए ' नागमती सुमा संघाद खण्ड ' में 'नाग- 
मती रूपवन्ती रानी सब रनिवास पाट परधानी ' के रूपगर्व पर हीरामन तोता 
हॅसा ! ! वह रूप में अभिव्यक्त गुणात्मक भेद को जानता हे । वगूला और ga 
यद्यपि वर्णसाम्य रखते हूँ, कुछ कुछ रूपश्चाम्य भी लेकिन जब तक मनुष्य हंस नहीं 
देखता तभी तक बुला को हंस कहता है । जब तक मनुष्य नूरानी सौंदर्य नहीं 
देखता awl तक गर्वान्ध रूप असली सौन्दर्य समझता है । जबकि हक़ोकत 
कुछ मौर है: 
सुमिरि Bq पद्माबति केरा । Sat सुआ, रानी मुख हेरा । 
जह सरवर ag ga न आवा । बगुला तेहि. सर ga कहावा ॥ 


eins ००००-००-०० 
०००००० ०५०” "7" 


का ug विभस कै नारी । दिनहि न पूजे निसि अधियारी । 

हुप Gate सो तिन्ह कै काया । जहाँ माथ का दरनी पाया ॥१२ 
वागमती के विपरीत पड्मावती हे — गुणात्मक भेद ठो है ही, मानव 
sl पर अपने रूपान्तरकारी प्रभाव के कारण ही वह अनमोल है । उसके पाँव 
त सत के लप निर्मल होता है । वस्तुतः सारा रूप उसी छप को देखकर 
RR us Saat तरह निमंल नहीं होता, विकाररहित, 
मनुष्य-जीवन के सारे HA जागतिक रूप में, मजाजो abet में! 
वुनीतीकरण SIs ताप पद्मावती के तन के मलयवात्त से शीतल हो जाते El 
वस्तुतः पाप ae 2) का यह रूपान्तरकारी गुण अन्यत्र संभव नहीं। 
वती देखती हे वह हश UST की पवित्वा (पुण्य) का क्षय है। जहाँ पद्मा" 
७ ही जाता है- ' मे तह ओप जहाँ जेइ देखा ।” पारस 
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इप की ag विशेषता है कि जो नेत्र उसे देख सकते हैं वे कमलवत्‌ कल्मषहीन 
(अपायविद्ध ) हो जाते हैं, wal बढे पद्मावती विहार करती है उस मानसरोवर 
के तीर को देखकर म!नवशरीर निर्मल हो जाता है। और इस” निर्मलता में 
कमलनेत्रद्वारा उत्त * इसन जोति नग हीर ' की हसी देखकर मन हस हो जात 
है । वस्तुतः पःरसरूप अनुष्य को इसी देहू में परमहंस बना देता है- 

कहा मानेसर चाहू तो पाई । पारस रूप gel लगि आई ॥ 

नयन जो देखा Haq भा, निरप्रल मीर सरीर । 

हंसत जो देखा हृल भा, दसन जोति नग हीर ॥१३ 

इसी अर्थे में पद्मावती का सोन्दयं मजाजो नहीं इक़ोकी है, ओर जायसी 

का समस्त नखशिख-वर्णव वोच बीच में उस हकोकी सोःदथ का शास्त्र-वाष्य बन 
जाता है । कनकदंड रूपी भुजाओं का वर्णन करते हुये जब वे कमलहथेलियों के 
ama पर उतरते हैँ ता मानों उन हृथेलियों में मनुष्यों का कामनारक्त प्रमातरि 
की तरह टयकन से भरा बिलता है, पर निन्वात आप्तकाम- जूड़ी', बेहद शांत । 
“हुक की वे रवतांगुलियां हृदय निकाल कर अपने हाथ पर रब लेती हैँ । उसके 
द्वारा इस्तगत किये जाने पर जग निष्प्राण हो जाता है, क्योकि जीव उसकी 
qeal मे वंध जाता है । यह रवतकमल के बीच सम्पूणं जीवाकांक्षा या जगप्रक्रिया 
का संपुटित हो जाना है- 


कनक दंड दुइ भुजा कलाई | जानौ फेरि कुदेरे भाई ॥ 

कदलि गाम के जानो जोरी । औ राती ओहि $वल हथोरी ॥ 

जानो रकत हृथोरो बडी । रबि परमात तात, वे जड़ी ॥ 

हिया काढि भनु लोन्हेसि हाया। रुहिर भरी अंगुरी तेहि साथा ॥ 

अ पहिरें नग जरो अंगूठी । जग बिनु जीउ, जीउ ओहि मुठी ॥?* , 
अत और रुधिर शब्दों की आवृत्ति केवल फारसी मानसिकता के कारण नहीं है 
बल्कि इसलिए भी कि अपाधिव सौन्दर्य नितांत पाथिवज्योति है, प्रभातसूयं की 
परह्‌, किन्तु शीतल और प्रभुतासंपन्न । और AY प्रभुता हमारी आत्मा पर ही 
गही, मांस-मज्जा भेदतो हुई हमारे रक्त पर भी शासन करती है- रक्त 
* सारी आकांक्षाओं पर । इसी ad में कवि उस हक़ोकी सौन्दर्यं के लिए कह 
“l= ' जीव ओहि मूढो ॥ ” जिसके ललाट मे भाग्य चमक उठा हो वही इस 
Ri सौन्दर्यं का साक्षात्कार करने में समर्थ हो सकता है । जिस पद्मावती 

पल के बीच चद्र और सुर्य qi होकर झनकार करते हों, जिसके अनवट 
` पियं मे नक्षत्र और तारे शरण खोजते हों, उसके पाद-पड्मो तक कौन पहुंच 
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सकता है ? इसलिए सारा रूपवर्णन करने के बाद उप ब्रह्माण्ड व्यापी हक्रोकी 


नर के आगे जायसी का कबि निरस्त हो जाता है- 


माये भाग कोउ अस पावा ! चरन अवल लेई सीस चढावा ॥ 
चरा चांद सुरज उजियारा । पायल बीच करहि इनकारा |) 
अनवट बिछिया नखत तराई । पहुँचि सके को पार्यंन ताई ॥ ११ 


हिन्दी विभाग मीरा श्रीवास्तव 
इलाहाबाद विश्वविद्यालय 
इलाहाबाद (उ. प्र.) 
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| वैज्ञानिक मानवतावाद : एक मूल्यांकन 


As 
Lhe rn 
Gt 


मानवतावाद धर्म का वह रूप है जिसके अनुसार विना मानवेतर श्रेष्ठतर 
सत्ता की सहायता के मानव अपने ही प्रयास से अपना सर्वोच्च विकाप्त कर सकता 
है॥ यह मानव के सम्मान और अधिकार से सम्बन्धित सिद्धान्त है घो उसके 
(मानव के) कल्याण, सवंतोमुखी विकास एवं सामाजिक जीवन के लिए समुचित 
वातावरण की स्थापना में विश्वास करता है। “ मानव का धर्म लोक-सेवा 
और लोक-कल्याण की भावना से नियत्रित होकर कर्म करते में है । अतुभवातोत 
स्रोतों है नियंत्रित होने की जो कल्पना धमं में मिलतो रे उसे मानवतावाद 
स्वीकार नहीं करता, जो भी प्रेरणा मानव-जीवन की व्यवस्था के लिए आवश्यक 
है उधे मनुष्य अपने अन्दर से ही प्राप्त करता है। २ यों तो मानववावाइ अति 
प्राचीन मत है । चीन भारत, यूनान आदि के विचारों में मानवतावाद पाया 
जाता है, परन्तु पुनर्जागरण काल में मानवतावाद विशेष रूप से उभर कर सामने 
आया । इटली में १४ बीं व ६५ वीं शताब्दी में मानवतावाद का नारा ढगाया 
गया । एक मानवतावादी विश्व-धर्म छी चर्चा बीखवीं शताब्दी में विशेष रूप से 
होने लगी है । इस शताब्दी में ईसाई विचारको ने ऐहिक सुख पर अधिक जोर 
दिया । परहित एवं सानव-दुःख निवारण को धाझिक पुजा का आवश्यक एवं 
सच्चा अंग माना । इस मत को १९ वों शताब्दी में काम्ते (१७९८ से १८५७) 
और जान स्टुअर्ट मिल (१८०६ से १८७३) ने सुधारवाद की संज्ञा दी थी। 
इससे प्रभावित होकर staal शताब्दो में विलियम जम्स और अलबट षवाईत्सर 
ने मानव-दु:खो के निवारण एवं मानव feat के सम्वद्धंन को धामिकता का मुख्य 


अंग माना | फिर जी. वी. फास्टर ने मानव-हितों को जोवन का परम लक्ष्य 


माना । ३ आधिदेधिकता-विरोधी मानवतावाद उम्र रूप से १९३३ के मई माइ 


के घोषणा पत्र से प्रारंभ होता है । सम्भवतः इषो मानवतावादी घोषणा पत्र से 
प्रभावित होकर जान ड्यूवी ने १९३४ में एक कामन फेथ नामक पुस्तक मै 


प्रकृतिवादो मानवतावाद को प्रस्तुत किया । फिर ड्यूवी से प्रेरणा प्राप्त करके 


परामर्श मवी) Ata hs OER NSS Me 
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कालप लामौण्ट ने मानवतावाद की विस्तार से व्याख्या ati पश्चिम डी इस 
वैचारिक क्रान्ति का प्रभाव भा!तीद राष्ट्रवादी विचारको पर मी भरपूर पड़ा।४ 
` उतत्रेविचारोंमें मानवतावाद को स्पष्ट झलक देबने को मिलती है। aria. 
` देविक्रता-विरोधो मानवदावाद में प्रकृतिवादी माववतावाद ( जॉन ड्युबी, 
लामोण्ट म।दि), , वैज्ञानिक अथवा प्रजातान्त्रिक माठवतावाद (प. नेहरू), जड़वादी 
अयवा पुकाधिङारवादी मातवतावाद (साम्यवाद) को शामिल किया जाता है। 
इस मानवतावाद में देवो सत्ता का विरोध, प्रकृति के साय सामंजस्य एवं एक- 
रूपता, विज्ञान के प्रति मोह, बोद्धिकता का उदय, धार्मिक मूल्यों में शंका एव, 
अविश्वास, खढ़तादित। का विरोध, मानव कल्याण को सर्वोजरि सानना, मानव 
प्रयत्न में (कर्म में) भरपुर विश्वात आदि तथ्यों के दर्शन होते हैं। 


(२) 


बहुआय।मो व्यक्तित्व के धनी प. जवाहरलाल Age मानवता के सजग 
प्रहरी और जनता के सच्चे सेवक थे । जेवा कि प्रसिद्ध san arena कजिन्सक 
ने कहा है, ' वहू एक व्यक्ति नहीं थे, बल्कि व्यक्तियों के हुजूम थे। आप एक 
साय उन भे एक राष्ट्रीय नायक, राजनीतिक, दार्शनिक, इतिहासकार, लेखक- 
शिक्षक का रूप देख उकते दै ॥ ” ५ age के विचार पाश्‍चात्य सभ्यता से काफी 
`` प्रभावित थे। १९१४ से १९१८ के बाद पश्चिम के सामाजिक विचारों में जो 
क्रान्ति हुई उसका प्रभाव नेहुरू-दर्शन पर स्पष्ट परिलक्षित होता है। बद्धिवाद- 
भोतिकवाद, FR व्यवस्था के प्रति क्षोभ, साम्राज्यवादी नीति के प्रति 
भाक्रोण, घामिक मूल्यों के प्रति शंका, समाजवादी विचारधारा, साम्यवाद, विज्ञान 
का बढ़ता महत्व, मानवीय मूल्यो में विश्‍वास, राज्य का छझनतांत्रिक ढाँचा आदि 
आ जो es पश्चिम में उदित हुए उन सबञ्जा समन्वय हम नेहरू- 

दशन में देख सकते हूँ। नेहरू के पाश्‍चात्य सध्यत fi 

T क्ले 
गांधी जो te “भा i suet प्रे ग्रे ञ्च ” र त होने : Ta 
a रतीय उमड़ी में अंग्रेड ” क्रा करते ये । ६ एक बार उन्होंने 
ग 3 लहू ¢ 3 fi 

ae ने ) हा था, ees वह्‌ अपने विचारों एवं साज-सज्जा में भार, 
तोय की अपेक्षा अंग्रब अधिक है। वे भारतीयों की अपेक्षा अंग्रेजों के साय 
भातानीं से समायोजन कर हैं। “७ रा. pe Se Se 
छ जन कर लेते हे। “७ Ofer इससे gi यह निष्कर्ष नहीं 
तिकालना चाहिए कि भारतीय संस्कृति वे eae 
कति के प्रति उनको श्रद्धा नहीं थी। वे 


पै । उतरी राष्ट्रीयता स्वस्थ अन्तरराष्ट्रयताबाद के धरातल पर feat था। ° 
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उन्होंने समग्र मानव जाति के हित्‌ को सोचा और इन्सानियत के स्तर को dar 
उठाया । हुस प्रकार उन्होंने पूर्व और पश्चिम को सभ्प्रताओं का समायोजन 
मानवतावाद के सन्दर्भे में किया। 

नेहरू की दृष्टि में इस युग के दो सर्वोच्च आदर्श हैं: मानवतावाद और 
वैज्ञानिक परम्परा ।* इन दोनों आदर्शों का समन्वयात्मक रूप नेहरू छे बैज्ञानिक 
मानवतावाद के रूप में उभर कर सामने आता हुँ।? ° उनकी दृष्टि में मानव का 
विकास भौतिक जड़ की विकासात्मक प्रक्रियाओं के फलस्वरूप होता है । मानवल्ा 
प्रकृति की देन है । ag प्रकृति के विकास का मख्य साधन भी है। प्रकृति के साथ 
एकरूपता स्थापित करके, विना अलोकिकता की शरण लिए, मानव अपती बुद्धि 
के बल पर अपनी प्रगति कर सकता हे ।*१ कल्पना मानव मात्र में निहित अवश्य 
है लेकिन रचनात्मक होने के लिए ययाधंता की शरण लेनी चाहिए । प्रकृति की 
यथार्थता का ज्ञान प्राप्त करने के लिए वैज्ञानिक विधि एक मात्र विश्वसनीय 
विधि हे । इसलिए मानवतावादी को विज्ञानपोषी होना जरूरी है। saat को 
तरह नेहरू का मत था कि चूंकि प्रकृति एक ही है और मानव शक्ति से निस्सृत 
विज्ञान-विधि भी एच ही है और फिर चूंकि इस प्रकृति पर आधिपत्य सभी मानवों 
की वैज्ञानिक प्रक्रियाओं के सहयोग से प्राप्त किया जा सकता है, इसलिए वैज्ञा- 
निक मानवतावाद विश्व-समाज की कल्पना करता है । 


रचनात्मक कल्पना स्वतंत्र मानव की स्वतंत्र इच्छा का स्फुरण हे । बाहरी 

दबाव तथा अमस्सद्वेत्द एव आन्तरिक संघर्ष के रहने पर कल्पना की रचनात्मकता 
थोथी हो जाती हे । अतः स्वतंत्र मानव को अपने स्वतंत्र निर्णय से प्राप्त आदश 
से उत्प्रेरित होकर इस विश्व को स्वतंत्र मातव-समाज का कमेक्षेत्र बनाना 
चाहिए । इस प्रकार नेहरू जनतंत्र के पोषक हैं और विश्वव्यापी जन्नतंत्रों के संघ 

की कल्पता करते हैं । भारत में जनतंत्र के समर्थक एवं gas बिकास के लिए 
तकनीक ओर विज्ञान द्वारा राष्ट्रीय औद्योगीकरण के मुख्य कर्णधार माने जाते 
हैं। इस दृष्टि से इनक समाज-दर्शन को प्रजातांत्रिक मानवतावाद की भी संज्ञा 
दी जा सकती है । 


BIS की तरह नेहरू का भी कहता है कि मानवता ही ईश्वर है और 
समाज-सेवा इसका मख्य धर्मानष्ठान ।१२ उत्होंते यह महसूस किया कि पुरानी 
घामिक नीवें कमजोर होती जा रही हैं । पुराने धम, दशेत तथा कट्टरपंथी धम 
का समय जाता रहा है. “पुराना जमाना श्रद्धा का- अंधी और असंशय श्रद्धा का 
भेमाना- था ... उस श्रद्धा को दिन अब नहीं रहे हैं । १ नेहरू ने अगते विचार को 
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स्पष्ट करते हुए कहा है, “हमारा युग दूधरी तरह का है । यह भ्रान्ति के निवारण, 
dag, अनिश्‍चितता और शंका का युग है । अब हम age से आलीत विश्वासतो 
और दस्तूरों को स्वोकार नहीं कर सकते | क्या एशिया, क्या योरोप घौर क्या 
अमरीका, सब जगह लोगों की श्रद्धा इन पर से हट गयी है । इस कारण हम नय 
मार्ग खोजते हैं और सत्य के ऐसे नये स्वरूप को खोजते हैं, जिनकी हमरे चोगिदे 
से धधिक संगति हो । "४" Age की आध्यात्मिकता मानव के प्रति प्रेम, मानव 
के दुःख-निवारण, उसके विकास के लिए किए गए प्रयलों में आको जा सकती 
है । उन्होने कभी संकीणे धर्म के संदर्भ में इतका प्रयोग नहीं किया ।१४ नेहरू ते 


परम्परागत खूढिवादी धर्म की मुख्यतः निम्न आधारो पर आलोचना की हैः 


(अ) धर्मं परलोकवादी होता है न कि Giga । यह वर्तमान जीवन की 
वास्तविक समस्याओं के समाधान में समीचीन नहीं होता ।१६ 

(ब) धर्मं श्रुति और इलूहाम की दुहाई देकर वैज्ञानिक खोज में अडचन 
पहुंचाता है |) ४ 

(a) घमं विभाजक होता हे ।*€ 

(द) धर्म समाजसुधार और देश-क्रान्ति के लिए अनुपयुक्त सिद्ध 
होता है 138 


नेहरू का मातवतावादी दर्शेन आधिदेविङता-विरोधी है । उन्हें परलोक- 
विचार रुचिकर नहीं लगता था । यही कारण है कि वे जीवन और राजतीति को 
धामिक दृष्टि से देखने के दिन पर दित अधिक विरुद्ध होते गये ।२° इस संसार 
के कतव्य निश्चित करना भौर उनका पालत करना ही उन्हें पर्याप्त मालुब होता 
था। उनको दृष्टि में एक सच्चे दार्शनिक झौर धाषिक व्यक्ति का कतं ब्य विचार 
ययोर कल्पना के जगत्‌ में विचरण करने की अपेक्षा जीवन के वास्तविक घरातल, 
पर रहकर मानव के दुःख को समझना एवं उसके निवारण की चिन्ता करना है 
“fava के aad की सराहना तथा विचार और कल्पना के जगत में विचरण 
करना आसान है। परन्तु इस तरह दूसरों के दुखों से कतराने का प्रयत्न करना 
भोर इस बात की चिन्ता न करना कि दूसरों पर क्या वीतती है, न तो साहस का 
' लक्षण है और न सहानुभूति की भावना ari विचार तभी सार्थक माना जा 
सकता है जब उसका फल कर्म के रूप में प्रकट हो ।२१ इस महान्‌ मानव-भादशे 


। के प्रति नेहरू सदा समपित रहे और दलित वर्गों के उत्यान एवं समाजसेवा का 
व्रत कभी नहीं छोड़ा । 


एक वैज्ञानिक -मानवतावादी-विचारक होने के कारण नेहरू कर्म-संत्यास 
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और भाग्यवाद के विरुद्ध थे। वे मानते थे कि मानव सामाजिक जीव है। इसलिए 
feat सामाजिक व्यवस्था में रहकर लोफ-कल्याण के आदर्श का अनुशीलन कर 
बह अपनी अनुद्घाटित सम्प्रावनाओं एवं शक्तियों का चरम विकासं कर AAT 
है। कुछ भी ततोजा हो इन्सान को हर हालत के लिए मुस्तैदी से कमर कस कर 
तैयार रहना चाहिए। १२ नेहरू जी सच्चे गर्यौ में कर्मयोगी थे। वे कर्म में 
विश्वास रखते थे, फल की प्राप्ति में नहीं । उन्होंने कहा हे-' लोगबाग कर्म से 
अक्सर इसलिए कतराते हैं कि वे परिणामों से डरते हूँ क्योंकि कर्म का अथे हे 
जोखिम और खतरा।” २३ कमं ही विचार का अन्तिम लक्ष्य है। जो विचार कस 
की ओर प्रवृत्त न हो, वह सब का सब निरर्थक है और दिश्वासघाती है। इउलिए 

रेहरू की दृष्टि में हम विचार के दस हैँ तो हमें कम के भी दास होना चाहिए । ९४ 

जीवन में फ्मंठता और जोखिम को वे महत्त्व देते थे । 


अपनी मानवतावादी विचारधारा के अनुकूल नेहरू लोकतांत्रिक मूल्यों में 
भट्ट विशवास रखते थे । डथूवी और लामोण्ट की तरह वे तावाशाही के विषद 
धे। चे मानते थे कि प्रत्येक घ्यबित स्वतन्त्र और स्वाधीन है । परन्तु वह आत्म- 
केन्द्रित इकाई नहीं है । व्यक्ति अवती परिस्थिति और समाज के प्रति अनुक्रिया 
शील रहा करता है | इसलिए व्यक्त को प्रोन्नत होने के लिए राजनीतिक एव 
आथिक रीति से स्वतन्त्र wear चाहिए । यही कारण था कि age ने स्वतन्त्र 
मतदान का अधि झार प्रत्येक प्रौढ व्यक्ति को वैधानिक रीति से प्रदान किया तथा 
इस बात पर बल दिया कि प्रत्येक राष्ट्र का शासन संसदीय सभाओं के निर्वाचित 
सदस्यों द्वारा होना चाहिए । लोकतंत्र की मान्यता में ठोस विश्वास के कारण ही 
वे उ१निबेशवाद, सामन्तवाद और पूँजीवाद के विरुद्ध थे । इन वादों में मानव का 
शोषण निहित है ओर मानवतावादी नेहरू कभी इसे बर्दाश्त नहीं कर सकते थे। 
भारत को ब्रिटिश उपनिवेशवाद से मुक्त कराने एवं स्वतंत्रता दिलाने में नेहरू के 
प्रयत्न को इतिहास भला नहीं सकता | इसके साथ ही एशिया ओर अफ्रीका के 
देशों से उपनिवेशवाद को समाप्त करने में उनका योगदान सराहनीय हे। जनवरी 
१९४९ में दिल्ली में “अठारह एशियाई राष्ट्र सम्मेलन " में उन्होंने इण्डोनेशिया 
को डच शासन से मक्त कराने का प्रस्ताव रखा और इस दृढता से काम किया 
कि जनवरो १९५० में इण्डोनेशिया स्वतंत्र हो गया। २० बर्मा की ससस्या को 
भी उन्होंने सुलझाया | आडादी के बाद नेहरू ते सामन्तशाह के विरुद्ध अभियान 
छेड़ा तथा तत्कालीन गृहमंत्री पटेल की सहायता थे भारत की तमाम छोटी बड़ी देशी 


रियासतों का विलय कर दिया । हैदराबाद के निजाम और काश्मीर की रियासतों 


बिलय के स यू जिस दृढता का परिचय उन्होंने दिया वह अविस्मरणीय है ।९६ 
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पूँजीपतियो के चुंगुल छे भारतीयों को मुक्त कराते की दिशा में भी उन्होंने सरा- 
हनीय कायं किया । वे पँजीपतियौं को “ शान्ति का दुश्मन “ कहते थे Fw यही 
कारण था कि उन्होंने अनेक geal का राष्ट्रीयीकरण ज्या तथा अनेक राष्ट्रीय 
योजनाओं के अन्तर्गत विशाल उद्योगों को स्पापना की । बोकारो, राउरकेला, 
भिलाई, दुर्गापुर, के विशाल उद्योग इसके ज्वलंत उदाहरण हैं। साथ ही साथ 
उन्होंने मिश्रित अर्थव्यवस्था के अन्तर्गत राज्य के निर्देशन एवं अधिकार सीमा में 
रखकर व्यक्तिगत पूंजी निवेश का मागे प्रशस्त किया । लोकतांत्रिक विचार का 
होने के कारण age ने कभी अपने विचारों को झिसी पर थोपा नहीं । प्रेस को 
आजादी, सरकार की तीढी आलोचना के वे हिमायती थे । Fa की आजादी में 
नेहरू को बहुत अधिक दिलचस्पी थी । इसे वह लोकतांत्रिक प्रक्रिया का हिस्पा 
मानते थे । एकब'र उत्होंने कहा था, “ यह सच है कि सत्ता में बैठे व्यक्ति की 
आलोचना होनी चाहिए, बल्कि लगातार आलोचना होनी चाहिए और मै मित्रवत 
आलोचता की नहीं बहिर उतनो तोबी आलोचन। की, जितनी उसे आप पसंद 
करते हैं, उम्पीद करता हूँ। “२८ 


नेहरू जी फासीवादी विचारधारा के कट्टर विरोधी थे । वे इसकी साम्राज्य; 
वादी नीति के खिलाफ थे । अपनी प्रतिक्रिप्रा व्यक्ष्व करते हुए उन्होंने कह्दा है - 
“यही फासीवाद है जो अनेक प्रकार से हमें मध्य युगो में वापस ले जाता है। 
यह नस्ल के प्रमुत्व को सर्वोपरि मानता है और स्वेच्छाचारी बादशाह के दैवी 
जि की जगह इसमें एक सर्वसत्ताधारी नेता का देवी अधिकार रखता 
है। "९९ नेहरू इसे लोकतंत्र का दुश्मन मानते थे। उनको दृष्टि में फाँसीवाद 


हर प्रकार के लोकतंत्री सिद्धान्तों तथा आजादी व सभ्यता की घारणाओं पर एक 
आक्रमण है ।१९ 


विज्ञान, तकनीक, राष्ट्रीय ओद्योगीकरण, समाजवाद आदि प्वाम्यवादी 
बिचार धारा के प्रतीक हैं। चूंकि इन साधनों को नेहरू ने अपनाया अतः वै 
7 नजदीक थे । साम्यवाद की प्रशंसा में उन्होंने इस प्रकार कहा दै, 
a oe त सघ म संस्कृति तथा शिक्षा की दष्टि खे भोर बहुत at अन्य 
बातो में aga प्रगति हुई है । इस प्रगति को जारी रखने तथा अपनी समाजबादी 
आधिक व्यवस्था को ठोस बनाने के इरादे से रूस ने अन्तर्राष्टीय मामलों में शांति 
की नीति का बराबर पालन किया है। राष्ट्रसंघ में ag काफी तिःशस्त्रीकरण' 
सामूहिक सुरक्षा ओर आक्रमण के fez मिल कर eas ही करते के fat 


बर 1 a 
बराबर लड़ता रह्‌ है | ३३ अन्तर्राष्ट्रीय ata में नेहरू साम्पवादी रूप के साथ 5 


` साँठ-गाँठ किए हुए थे | ESS साम्यवा 


त पाही ना लाही, Halder a 
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मानवता समग्र मानव जाति का उद्बोधन करती है । वैज्ञानिक मानवता" 
वाद के अनुकूल मेहरू “ वपुरेव कुटुम्बकम्‌ ” के सिद्धान्त में विश्वास करते थे और 
विश्व परिवार का सपना देखते थे । जिस प्रकार एक व्यक्ति किसी समाज का 
अंग होता हैं, कोई समाज Feel जाति अधवा राष्ट्र की इकाई होता है उसी 
प्रकार प्रत्येक जाति' तया राष्ट्र को अन्तर्राष्ट्रीय संगठन का अंग होना चाहिए । 
प्रत्येक व्यक्ति को किसी एक राष्ट्र का सदस्य रहुकर अन्तर्राष्ट्रीय आदर्णो का 
पालन करना चाहिए । केवल राष्ट्रीयता का लक्ष् नेहरू को तंग एवं नाकाफी 
मालूम होता था ।3? प्रत्येक व्यक्त के समान प्रत्येक राष्ट्र अन्तर्राष्ट्रीय संघ का 
सदस्य होकर पारस्परिक सहयोग के आधार पर अपना विकास कर सक्ता है 
ae अपनी समस्याओं का समाधान कर सकता है । अन्तर्राष्ट्रीय कलह और 
विश्वयुद्ध को नेहरू अशुभ मानते हुए मानवता का विनाश करने वाला बताते 
हैं । विश्वशांति के अग्रदूत के रूप में वे ततीय विश्वयुद्ध की बिभीषिका का वर्णन 
करते हुए कहते हैं. “ अगर ve fag जाता तो यह अन्देशा है कि यद्ध-प्रवत्त 
राष्ट्रों पर शत्रु के वायुयान तुरन्त आक्रमण कर देगें .. इन वायुयानों से बरसने 
वाले ant से विषेली गस निकल कर चारों ओर फेल जायेगी और उस क्षेत्र भर 
में छा जायेगी और जहाँ तक ये पहुंचेगी वहाँ तक सारे जीव दम धुंट कर पर 
जायेंगे... अगर योरोप में यूद्ध हुआ तो लंदन, पेरिस और बलिन कुछ ही दिनों या 
हफ्तों के अंदर शायद सुलगते हुए खण्डहरों के ढेर हो जायेगें। “२३ 


नेहरू के वैज्ञानिक मानवतावाद के अनुसार किसी देश के उपर दबाव 
डालना गलत है । व्यक्ति के समाब प्रत्येक राष्ट्र को भी स्वतंत्रता होनो चाहिए fs 
वह अपना विकास कर सके । यही कारण है कि उन्होंने राष्ट्रों के बीच सह- 
अस्तित्व तथा असलग्नता की नीति बपनायी । १९४६ से १९६१ के काल को 
असंलग्नता नीति की स्थापना का युग कहा जाता है । इस एग में इस नीति के 
तीन प्रसिद्ध प्रवक्ता ये। भारत के पंडित जत्राहरबाल नेहरू. य॒गोस्लाविया के 
माशंल टोटो और भिस्न के कल arfec । प. नेहरू इस नीति ate विचार धारा 
के छग्नदूत थे ।१४ इस नीति के दो पक्ष थे: नकारात्मक भर स्वीकारात्मक । 
नकारात्मक रूप में असंलग्तता की नीति का अर्थ दै कि असलग्न राष्ट्र विश्व के 
किसी शक्ति गुट में सम्मिलित ag होगा । वह किसी महाशक्ति के साथ सैनिक 
गठबंधन नहीं करेगा । स्वीकारात्मकु पक्ष में इस नीति की सार्थकता अन्तर्राष्ट्रीय 
मामलों के संबंध में निणय और पहल की स्वतंत्रता का उपयोग करना है । दूसरे, 
जसंलरनतता विश्व-शांति का पक्षधर है। असंलग्तता का तोसरा पक्ष सइ-मस्तित्व 
AUS हसे पंचशील के सिद्धान्त के रूप में भी जाता जाता है। इस सिद्धान्त का 
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प्रतिपादन Age जी तथा चीनी प्रधान मंत्री चाऊ एन लाई ने २० जून १९५४ 
को एक संयुक्त घोषणा में किया । अन्तर्राष्ट्रीय संबंधों के क्षेत्र में पांच सिद्धान्त 
के पालन की प्रतिज्ञा दी । कोलंबिया विश्वविद्या वय में भाषण देते हुए १९४९ मै 
पंडित नेहरू ने कहा था, इस असंलग्तता नीति के मुख्य उद्देश्य हैं, शांति की 
खोज, मुख्य शक्तियो के किसी गुट के साथ संलग्नता के द्वारा नहीं वरन विवाद- 
ग्रस्त और कलहकारी मामलों हे प्रति एक स्वतंत्र दृष्टिकोण के द्वारा, आधीन 
लोगों की राष्ट्रीय और व्यक्तिगत दोनों स्तर पर स्वतंत्रता, प्रजातीय भेदभाव का 
अंत तथा दरिद्रता, रोग और अराजकता का अंत जिससे विश्व की जनसंख्या का 
अधिक- संख्यक भाग पीड़ित है । (3६ 


इप प्रहार असंलग्नता नीति स्वतंत्रतता का दावा है । यह उपतिवेशवाद 
साम्राज्यवाद, वंशवाद जैसे तत्त्वों का विरोध करतो है। ae यह शान्ति झी 
नीति है अतः यह राष्ट्रों के मध्य मित्रता-पूर्ण संबंधों की स्थापना पर बल देती 
है .*४ मानवतावादी दृष्टिकोण के परिप्रेक्ष्य में स्थापित नेहरू की इस असंलगता 
नीति के परिणाप्रस्वकृप आज ara समेत अन्य चिर्गुट राष्ट्र एक तिसरी 
दुनिया के रूप में उभर कर सामने आये है और उसकी सार्थकता को चरितार्थ 
करने में लगे हैं। 


इस प्रकार हम देखते हैं कि नेहरू का वैज्ञानिक मानवतावाद एक aed 
मानव समाज को स्थापना पर बल देता है । विश्वबंधत्व, मानव-मातव की 
तात्त्विक एकता, मानवाधिकार, प्रेम, मैत्री, सह-अस्तित्व सहभागिता, स्वतंत्रता, 
विश्वणांति आदि मल्यो की संरक्षा ही नेहरू के जीवन-दर्शत की वास्तबिक 
अभिव्यक्ति कही जा सकती है । परम्परागत घर्मो के बाह्य पक्ष एवं रढ़िवादिता 
की अवहेलना करते हुए उन्होंने धर्म के म्म को समझा जो मानव-कल्याण एवं 
लोकसंग्रह में निहित है । “ परद्वित सरिस धर्म नहीं भाई । पर-पीडा सम नहीं 
same” (तुलपीरामायण) तथा “ आत्मनः adage सर्वमतेष चात्मति ” 
(गीता, के अनुरूप ही नेहरू का मानवतावाद मानव कल्याण एवं मानव की 
एस्ता पर बल देता है । भारतीय संविधान में निहित धर्म-निरपेष्षता का स्वरूप 
नेहरू के इसो आदर्शं का यया चित्रण है। 


=३-= 


ने sath 
देशु का वज्ञानिक मानवताबाद अति उदार और एक सामयिक संदेश 


समायोजन स्थापित करन दि sas 2 द 
PRAT हर विचारक का घमं हेता है । नेहरू इसके अपरद 
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नहीं थे । एक छास ऐतिहासिक प्रक्रिया के तहत नेहरू के अवदान को हम तोन 
हपों में देख सकते हैं- (के) समतामुलक समाज व्यवस्था का निर्माण, (२) 
प्रौद्योगिक युग की शुरूआत और (३) धर्प-निरपेज्ञ समाज-व्यवस्था । यहाँ हम 
विचार करें कि नेहरू का उपर्णकत समाज-दर्शन भारतीय परिप्रेक्ष्य में कितन! सार्थक 
एवं अनुकूल सिद्ध होता है। आथिक, वैज्ञानिक ओर टेवनालाजी के क्षेत्र में कोई देश 
gait लगा सकवा है । पर विचार-धारा के क्षेत्र में यह संभव नहीं है। अनेक 
विधि-निषेधों , रीति-नीतियो और प्रदीर्घ परम्पराओ को छोइकर सहसा किसी 
दूतरी विचारधारा को अपनाना न तो संघव है और न काम्प। gat देश की 
परम्पराओं और विचारधारा से देशी परम्परा और विचारधारा की टकराहट 
होती है । इसके पलस्वख्प देशी विचारधारा किन्ही अंशों में परिवतित होती है 
लेकिन उसका रूपान्तर नहीं होता । १४५ 

जैसा कि पहले ही दर्शाया जा चुका है, नेहरू का मानवतावाद पश्चिमी 
विचारधारा से काफी प्रभावित है। वस्तुतः उनके जीवन-काल में ही उनकी ag 
विचारधारा काफी क्षतिग्रस्त हुई और सफलता के सोपान पर आरूढ न हो सकी । 
उनके वैज्ञानिक मानवतावाद के भारत पर सफल प्रभाव में कमी के निम्नलिखित 
कारण दिए जा सकते हँ । 

१. नेहरू का यह दर्शन बुर्जमा दर्शन है । इसमें बुद्धि को प्रधानता दी गयी 
है तथा भाव-पंवेग एवं अनु गेरणाओं को उतना महत्त्व नहीं दिया गया है । वस्नृत: 
भाव-संवेग एवं अनुप्रेरणाओं से ही मानव का जीवन संचालित होता है । इस रूप 
में यह समाज के मध्यम वर्गीय व्यक्तियों का प्रतिभिविख करता है जहाँ बौद्धिक 
आधार पर विशेष बल दिया गया है 1४° 


२. भारत का आथिक पिछड़ापन भी नेहरू के दर्शत की विफलता का एक 
कारण है । समाज में शोषित, तिरस्कृत, पिछड़े तथा दरिद्र व्यक्तियों की संख्या 
बहुत अधिक है | इनके लिए भोजन, वस्त्र, आवास तथा जीवन-निर्वाह की वस्तुओं 
की उपलब्धि आवश्यक है । विता इनका उद्धार लिए समाज में कोई क्रान्ति सफच 
नहीं हो सकती । बौद्धिक स्तर पर तिवाहे गये आदर्शो से इस प्रकार के लोगों में 
कभी झिप्ती प्रकार की उत्प्रेरणा सम्भव नहीं है! नेहरू भारतीपों की भार्थिक 
स्वतन्त्रता के हिमायती थे लेकिन उतरा स्वप्न सिद्धान्तों तक ही सीमित रहा 
उनका आदर्श gard के धरातल पर नहीं था । गांधी और तेइरू में यही अन्तर 
था। गांधों जी मानते थे कि व्यक्ति के समान देश की इकाई ग्राम है । वे प्रत्येक 
ग्राम को स्वावलबी बनाकर स्वतंत्र इकाई रखना चाहते थे ' गाँधी जी ग्रामोद्योग, 
"7 इराइयों से ग्रामों का विकास चाहते थे । नेहरू के अनुसार किसी ग्राम को 
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स्वावलंबी तमी किया जा सकता है जब ग्रामवासियों की आवश्यकता को ति. 
सीमित रूप में रखा जाय , सभ्य जीवन के लिए उद्योग, तकनीक, विज्ञान आदि अति 
महत्त्वपूर्ण हैं और अनेक राष्ट्रों के सहयोग से ही ओद्योगीकरण सम्भव है। नेहरू 
के अन्तिम दिनों में यह स्पष्ट प्रतोत होने लगा था कि पंजीपतियों की चालों पे 
शासकों फे भाई भतोजावाद से, घसखोरी तथा अन्य खामियो से राष्ट्रीय उद्योग 
असफल हो रहा हे ।४१ विकास कार्यक्रमों के नियोजन और कार्यान्वयन में रहो 
कुछ ऐसी विसंगति रही जिस से विकास असन्तुलित रहा । घनी वर्ग के और धनी 
होने और आगे बढ़े क्षेत्रों के ही और समृद्ध होने से आथिक व्यवस्था में जो विषमता 
पैदा हुई उसका सामाजिक स्थिति पर भी प्रभाव agri देश के वहृसंस्यक लोगों 
के Nes रहने ओर विकास के लाभ से वंचित रहने के कारण नेहरू का समाज, 
वाद का सपना पूरा होता नहीं दिखायी दिया । 


३. Sar कि इम पीछे देख चुके हैं, नेहरू आधिदैविक्ता के विरोधी थे। 
उनका विशवास था कि ज्ञान की वुद्धि के साथ धमं के प्रति लोगों को 
आस्था और जातिवाद अपने आप विलीन हो जायेगें। आधुनिकता और तकशवित 
से भरपूर उनके मनोवैज्ञानिक मातवतावाद को लोग स्वतः अपना लेंगे। लेकिन 
यह नेहरू का अपना विश्वास था। उन्हें भारतीय परम्परा में सांस्कृतिक मूल को 
दृढ़ता का झाभास नहीं था । वे भारतीय जनमानस की आध्यात्मिकता से पुरी 
तरह परिचित नहीं थे । वस्तुतः उनके जीबन पर विज्ञान ळी अपेक्षा धर्म का 
as a HY है । घमं के नाम पर ही भारत का विभाजन हुआ, गाँधी डी 
हत्या हुईं, परिवार नियोजन परी तर ल नही र के 
कारण ही राष्ट्र-मावना ae a a a ती ne 
नेहरू जी के जीवन-काल में घटी । अपनी उदार नीति के कारण सभी जातियों 
एवं धर्मों का उन्होंने समादर किया और अपने संरक्षण में रखा । इससे साम्प्रदा* 
evr हरी हो ol 
दायिक वेमनम्य की भावना में आये ae cau ae a re 
es See भार कारण लोकतंत्र और धर्म-निरपेक्षत 
हुंचा । आज देश में लोकतंत्र व्यक्तितंत्र ओर 


तितंत्र में 
जा we बदला हुआ है और धर्मों के प्रति समभाव का स्थान धार्मिक उन्माद 
भोर घामिक संकीर्णता ने ले लिया है। 


उनके = pe .नवतावादी थे, परन्तु आचार से बुर्जुआवादी थे। 
एक तीव ees मै पूर्णतः तालमेल न होते के कारण भी उनका दश 
सा सम्मिश्रण बन कर रह गया । उन्होते स्वयं इसको महसुस feat! 
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gait लिखा है, “ शायद मेरे विचार और मेरी जीवत-दृष्टि पूर्वी की अपेक्षा 
पश्चिमी अधिक है, लेकिन भारतमाता अनेक रूपों मे अपने अन्य बालकों की 
राति मेरे हृदय में भी ।व जमात है और अन्तर के किसी अनजनि कोने में, 
कोई सौ पीढ़ियों के ब्राह्मणत्व के संस्कार छिपे हुए हैं । म॑ अपने पिछले संस्कार 
और नूतन ज्ञान से मुक्त हो नहीं तकता । यह दोनों मेरे अंग हो गये हे और 
जहाँ वे मुझे पूवं और पश्चिम दोनों से मिलने में सहायता करते हैं, वहां साथ ही 
न केवल सार्वजनिक जीवन में बल्कि समग्र जीवन में एक मानसिक एकाक्रीपन 
का भाव पैदा करते हैं । पश्चिम में में विदेशी हु, अजनदी हूं । में उसका हो न 
सकता। लेकिन अपने देश में भी मुझे कभो एसा लगता है मानों में देश 
निर्वासित हैं । “४२ 

५. नेहरू का वेज्ञानिक मानवतावाद भारतीय संदर्भ में सपय से पूर्वे था 
भारतीयों के सहस्र वर्षों से पिछड़े रहने के कारण उनकी समस्पाए अनेक थी। 
दयनीय सामाजिक स्थिति, आथिक विषमता, धार्मिक संकोणंता, जातिवाद आदि 
अनेक ऐसे तथ्य समाज मे थे जिनका निवारण पहले जरूरी था। ऐसे परिवेश 
में उनके मानवतावाद की विफलता उसकी स्वाभाविक नियति थी। 


६. अन्तरराष्ट्रीयतावाद और विशव-लोकतत्र के fasta के लिए अन्तर” 
राष्ट्रीय क्षेत्र में सहयोग सद्भाव और भाईचारे की भावना से युका जिस 
ब्रलंलग्नता और सहअस्तित्व की नीति नेहरू ने अपनायो उम पर भी प्रतिकूल 
असर पड़ा । १९४८ में पाकिस्तान ने अपने सशस्त्र Tag Sq काश्मीर में भेजकर 
भारत के बिरुद्ध संघर्ष और साजिश का जो सिलसिला we किया शा, वषं १९६५ 
और १९७१ के दो यद्धों के बाद भी उस सम्बन्ध का तनाव अब भी कायम है । 
आन्तरिक और बाहरी खुराफातों की वजह से काश्पीर में आज भो राजनीतिक 
अस्थिरता बनी हुई है। पंचशील सुत्र की घोषणा सम्बन्धी सम्मेलन के तत्काल 
बाद ही चीन द्वारा भारत पर हमला किए जाते ओर एक बड़ क्षेत्र पर कब्जा कर 
लेने से पंचशील नीति को और स्वयं ASS जो को आस्या को जबरदस्त धक्का 
घगा था । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि नेहरू का वैज्ञानिक मानतावाद बुद्धिवादी एव 
आवादी होने के कारण सिद्धान्त तक ही सीमित रहू गया । व्यवहार में इसका 
प्रस्फुटीकरण नहीं हो पाया । भारतीय जनजीवन पर इसका प्रभाव विशेष नहीं 
Wi धर्म-तंत्र, जातिवाद, साम्प्रदायिकृता, शासकों की लोलुपता क्षेत्रीयताबाद 
भादि विघटनकारी प्रवतियाँ जो नेहरू के जीवन-काल में उनके व्यक्तिरब् के 


2 Tm दबी थीं, उनके. परते के ब ओर प्रबल हो उठी)... 


|. 
le 
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उपयुक्त विफलताओं के बाद भी नेहरू का वैज्ञानिक मानवतावाद अपनी 
एक अलग पहचान लिए खड़ा है । यह नेहरू के gaat का द्वी प्रतिफल है कि 
जिस भारत में आजादी के पूर्व सुई से लेकर मोटरगाड़ी तक का आयात होता था 
उसी मारतं में उपमोसता क्षेत्र को तमाम तरह की वस्तुओं के निर्माण के साथ 
ही मोटरगाड़ियों तथा रेल इंजनों और दुसरी मशीनों का बिर्माण हीं नहीं हो 
रहा है, इनगा दूसरे देशों में निर्यात भी gi रहा है, जिनमें से कई पहले से ही 
उन्नत और औद्योगिक देश समझे जाते रहे Zi अन्तर्राष्ट्रीय सम्बन्ध के तहत 
जिस असंलग्तता नीति का सूत्रपात नेहरू ने क्रिया था, उप्ती के परिणाम स्वरूप 
आज तीसरे विश्व के देश कटिबद्ध होकर उपनिवेशवाद, साम्राज्यवादी नीति 
के विरोध में संघष कर रहे हैं। पारमाणविक अस्त्रो पर रोक, नि:शस्त्रकरण और 
अन्तर्राष्ट्रीय भ'ई-चारे के बारे में कुछ सार्थक कार्य होते दिखाई पड़ रहे हैं 
जिनकी अभी हाल तक आशा नहीं थी। Age जी की अन्तर्राष्ट्रीय नाई-चारे, 
सइभाव और मंत्री को नीति के इध प्रभार अन्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र में सफलता के 
आसार दिखाई पड़ते हँ । आवश्यकता है देश में आन्तरिक क्षेत्र में भी आथिक, 
सामाजिक विषमता दूर कर समाजवाद, लोकतंत्र और सर्वधर्म समभाव के नेहरू 
के सपनों को साकार करने की । राष्ट्रीय और अन्तर्राष्ट्रीय क्षेत्र में उनके इस 
जीवनदडंन को कायम रने और निर्धारित लक्ष्यों ङी पुति के किए कार्य करने, 
की जिम्मेवारी नयी पीढ़ी पर है । २१ बीं सदी का भारत उनके वैज्ञानिक 
जानवतावाद का अनुशीलन कर विश्‍व में अग्रगण्य बन सकता है और विश्व- 
शान्ति एवं विश्व-पन्दुत्व का सफल पाठ पढ़ा सकता है। 
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सामाजिक म्वातन्त्र्य al बुनियाद 
a a ty 
( मानवाधिकार : दाशनिक सन्दर्भ) 


यानवाधिकारों की बात जब भी को जाती है तो उस ळा सन्दर्भ अघिकां. 
शत: राजनीतिक असहमति की अभिव्यक्ति तक सीमित होता है । राजनीतिक 
असहमति की स्वतन्त्र अभिव्यक्ति निस्सन्देह एक बुनियाद मानवाधिकार है लेकिन 
वह एकमात्र मानवाधिकार नहीं है-बल्कि मानवाधिकारों की सम्भावना एक 
व्यापक घीवन-दशेन पर आधारित संकल्पना है जिसके घेरे में समूचा जीवन 
भोर समाज-व्यवस्था आ जाती है । इसलिए राजनीतिक सन्दर्भ में उस पर 
बिचार फरने से पूर्व उस बुनियाद को समझना आवश्यक है जो मानवाधिकारों 
की आधारभित्ति है। 


मानवाधिकारो की धंकल्पता को बुनियाद है मनुष्य को सब कुछ का 
पेमाना मानना । “ मैन इज दी मेजर आँफ ata थिंग्ज । ” इसी बात को काले 
Wad ने ' मंन इज दि रूट ऑफ मेनकाइन्ड ” कह कर व्यक्त किया है। मनुष्य 
मानवता की जड़ है। मनुष्य से श्रेष्ठ कुछ भी नहीं है, मनुष्य चीजों का मापदण्ड 
 मनृष्य ह्वी एकमात्र सत्य है-इस तरह की बातें इस विचारधारा को मानने 
वाळे लोगों से अवसर सुनने को मिल जाती हैं। वैज्ञानिक मनृष्य को जीवों में 
Wales मानते हैं । दाशंनिक उस में चेतना की चरम अभिव्यक्ति खोजते और 
We का केन्द्रीय स्थान उसी को देते हैं । यहां तफ कि मनुष्य के इतिहास को एक 
यान्त्रिक प्रक्रिया के रूप में देखने ओर मानवीय नियति को यान्त्रिक स्तर पर 
नियन्त्रित कर सकने की आशा करने वाले लोग भी अपने प्रयत्तों का प्रयोजन 
मनुष्य का कल्याण ही मानते हैं । 


es इध में कोई सन्देद नहीं कि किप्ती भी सामाजिक व्यवस्था की कसौटी और 
STMT प्रेरणा भी यही है कि उस के अन्तर्गत मनुष्य के बहुआयामी विकास 
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को किस सीमा ठक एक अनुकूल वातावरण व सुविधाएं मिलती हँ। जो व्यवस्था 
| मनष्य के विकासू की मम्मायनाओं को मानसिक, आध्यात्मिक अथवा सामाजिक- 
| आधथिक स्तर पर रोकतो है, उपे हम मानवीय और नैतिक व्यवस्था नहीं कह 
सकते । इसी प्रकार यह स्वीकार करते में मी कोई आपत्ति नहो हो सकती कि 
| मनष्य जैविक विकास का सर्वश्रेष्ठ स्तर है, कि उस में जीवन आर चेतना की 
| जअद्यतन सर्वश्रेष्ठ अभिव्यक्ति हुई है और भविष्य में इस के गणात्मक उत्कषं की 
i अपेक्षा भी मनुष्य से ही की जा सकती है | इसलिए ag मान लेने में कोई एतिराज 
नहीं हो सकता कि वह अन्य जोवों से श्रेष्ठ है। 


लेकिन मनुष्य को अन्य जीवों से श्रेष्ठ मान लेने का ध्वन्यार्थ बया है? 
बया हृषारा तात्पर्यं यह है कि मनुष्य अत्य जोवों से अधिक समर्थ, सचेत और 
श्रेष्ठ है अत: शेष जीवन और जगत की सुरक्षा और सम्पोषण का दायित्व मी 
उसी पर है, अथवा यह कि ag सबसे श्रष्ठ है इसलिए सब कुछ उस के aaa 
उपयोग के लिए है-जिसे वह स्वंराचारी तरीके से इस्तेमाल कर सकता है? 
ag acs है इसडिए प्रकृति और जीव-जगत्‌ का शोषण, दोहन और दमन करने 
| का उसे अधिकार है, किं अधिक से अधिक उसका दायित्व अपनी ही जाति के 
अन्य सदस्यों तक ही नहीं बल्कि धमं या राष्ट्र के सदस्यों के प्रति भी है। 
साब-साय क्या हम यह माने कि अय राष्ट्रों के लोगों और परकृत्ति या मनुष्येतर 
जीवन के प्रति उसका कोई दायित्व नहीं है ? 


अवसर हम ऐसा मान लेते हैं और ऐसा मानते हुए अपने हीं तर्क के 

fafgara की अनदेश्री कर जाते हैं। क्या ऐसा स्वीकार करते हुए हम यह भी 

स्वीकार नहीं कर लेते कि श्रेष्ठतर को यह अधिकार है कि ag अपने से हीन का 

अपने लिए उपयोग कर an? प्रकृति और पश-जगत जीवन और चेतना कें 

। विकास में मनृष्य से नीचे के स्तर पर हैं यही चीज तो मनुष्य को उनसे श्रेष्ठतर 

उ बनाती है और उनके इस्तेमाल के बारे में एकतरफा निर्णय लेने का अधिकार 

मनुष्य को देता है । यदि हम यही तकं मानव-समाज पर भी लाग कर दें तो क्या 

हम यह मानने क। राजी हे कि अधिक विकसित और शबितशाली वर्गों या राष्ट्रों 

का यह स्वाभाविक अधिकार है कि वे अपने से कमजोर और हीन मनुष्या, 
समाजा या राष्ट्रों का उपयोग अपने लिए कर सकें । 


कुछ लोग इसे तकं को टाँग Grete कहू सकते हूँ। उनकी थापत्ति यही 
होती है कि मनृष्य का मनुष्य के प्रति व्यवहार और saat मनुष्येतर जीवत हे 
प्रति व्यवहार दो अलग -अलग बातें हैँ और उनके ही, कोडी नह 
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बतायी जा सकती । मनुष्य और पशु में फ है, अत: उन के प्रति आचरण में 
कुर्क होना स्वाभाविक है। इस तके को मान लेते पर क्या ag ध्वनित नहीं होता 
fe मनुष्य ओर पशु द्वारा डरिये जाने वाले आचरण में भी फर्क होना चाहिए? 
मनुष्य किसके प्रति आचरण कर रहा है, इससे पहले थह समझ लेना आवश्यक है 
कि आचरण करने वाला मनुष्य है। इसलिए उसके हर आवरण में मानवत्व हर 
स्तर पर प्रतिबिम्बित होना चाहिए । ऐसा नहीं है कि वह मनुष्यों के बीच ही 
मनुष्य रहता है ओर प्रकृति में अथवा अन्य जीवों के बीच मनुष्य नहीं रहता। 
ऐसी स्थिति में जहाँ उसके लिए यह आवश्यक है कि वह मनुष्य और मनृष्येतर 
जीवन के साथ आचरण करते हुए इत दोनों के BH को THT और तदनुकूल 
आचरण करे, वहीं यह भी उतना ही आवश्यक है कि ag इस तथ्य को न भूले 

कि वह्‌ मनुष्य हे। अत: उस के आचरण में वे प्रवृत्तियां और विशेषताएं चरितार्थ 

होनी चाहिए जो उसे मनुष्य बनाती हैं । मनुष्य जीवन की सर्वश्रेष्ठ अभिव्यक्ति 

है। अतः जीवनमात्र थे जुड़ना, उसका संरक्षण और asians विकास उस के 

मनुष्य होने को प्रनिवाय नैतिक और भावनात्मक शते दै । जब मनुष्येतर जीवन 

के साथ मनुष्य अस्तित्वगत रिश्ता अनुभव करता है, तभी वह वास्तविक अर्थो में 

मातवत्व के asa को दिशा में प्रेरित आवरण कर सकता है । 


मानवत्व के विकास की तही दिशा क्या है? इस sea पर विचार करने से 

पूव यह स्पष्ट समझ लेना जरूरी है कि मनुष्य को हमारी अवधारणा क्या है! 
आखिर वह क्या बात है जो मनुष्य को पृथ्वी पर पाये जाने वाले अन्य प्राणियों 
पे विशिष्ट करती है? वर्योकि मनुष्य होने का मतलब दा उन विशेषताओं से 
सम्पन्न होना है जो उसे अन्य जीवो से भिन्न करती और मानवत्व के अर्जन की 
दिशा में प्रेरित करतो हैं। मानवीय समझो जाने वाली सभी आचरण विशेषताओं 
कौ Ror मे जाकर देखें तो जो बातें मनुष्य को बुनियादी तौर पर दूसरे 
भाणियों से अलग करती हैं वे है saat अन्तःकरण अर्थात्‌ चेतना और इस में 
निहित सर्जनशीलता । पशु अथवा अन्य मनृष्येतर प्राणियों में इसलिए जो क्रियाएं 
ASA हैं वे भी साववीय जोवन में एक प्रकार के मूल्यबोध से अनुप्राणित 
भोर अनुशासित होने लगती हैं क्योंकि उसकी चेतना ओर सर्जनशीलता भिल 
कैर यानव जोवन के सभो पक्षों-उसके प्राकृतिक कार्य व्यापार से लेकर सामाजिक 
a उत्तरदागित्व का बोध बिकसित करतो है (4g उत्तरदायित्व 
9 ae अति होता है जिनका स्त्रोत मनुष्य की Adal स्वयं है । अत: यहू 
यत्व उसका अपने प्रति उत्तरदायित्व ही है और यही बात जो उसके 
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मानव होते का मतलब है चेतनातम्पन्न, सर्जनशील और उत्त रदायी हा 
मनष्य नामक जैविक अस्तित्व मे इन गणों का विकाप्त ही ae बास्तविक = 
में मानव का दर्जा देता है । यह भी कह सकते हैं कि मनुष्य में ये गुण जितने 
विकसित होते जाते हैं उहना ही वह पूर्ण मानव होता जाता है । अत: मनुष्य 
जीवन का लक्ष्य और इसलिए मानवाधिकारों का लक्ष्य भी प्रत्येक ब्यक्त मनष्य 
और मानवजाति में इन गुणों का सर्वाधिक विकास है । चेतना ओर सर्जनशीलता 
के साथ दी दो अन्य बातें भी afaatia: जुड़ी हैँ । afer वे अन्योन्या विक और 
वे हैं स्वतन्त्रता भौर सामाजिकता । कुछ लोगों को स्वतन्त्रता और सामाजिकता 
एक दुसरे के विरुद्ध लगती हैं, लेकिन वस्तुतः ऐसा नहीं है । यदि स्वतन्त्रता को 
इम एक मूल्य मानते हैं तो फिर वहू कोई सुविधा या अधिकार न रहकर एक 
दायित्व हो जाती है क्योंकि तब अपनी स्वेराचारिता नहीं, माबवमात्र की 
स्वतन्त्रता इमारा इष्ट हो जाती है और दूसरे की स्वतन्त्रता का सम्मान व उसके 
लिए aad करना कहीं अधिक वाञ्छतीय द्वो जाता है। सात्रं की उक्ति “ हेल 
इज दो अदर पीपुल” के समान्तर यह उक्ति उचित ही गढी गई है, “ फ्रीडम इज 
दी अदर पीपुल '।इधी प्रकार दुसरे के स्वतन्त्र चेतनासम्पन्न व्यक्तित्व का 
सम्मान सामांजकता का ही रूप है। इत्ती कारण मनुष्य का सामूहिक जीवन 
पशुओं मे पाये जाने वाले सामूहिक जीवन से भिन्न एक सामाजिकता में विकसित 
होते लगता है | क्योंकि उसका आधार एक मूल्यबोध या दायित्वबोध हो जाता 
है । तभी स्वतन्त्रता निरकुश स्वैराचार एवं परहृन्वा आचरण में नहीं बदल 
पाती और सामाजिकता किमी जेविक या अन्य मजबूरी के तहत साथ जीवन 
बिताने की विवशता नहीं हो कर अपने और दुसरे के बीच एक सर्जनात्मक रिश्ते 
का अनुभव Ql जाती है। 


इस प्रकार चेतना, स्वतन्त्रता, सृजनशीलता और सामाजिकता ऐसे afew 
हो जाते हैं जिन पर मानवीय उत्कर्ष को यात्रा होती है।इन मूल्यों के आधार 
पर विकदित होने का तात्पय जीवन और अस्तित्व मात्र का पुष्ट और विकसित 
होना है क्योकि जीवन, जो समी मूल्यों का स्त्रोत है, इन्हीं मूल्यगत प्रवत्तियौं 
मे गुणात्मक उत्कर्ष प्राप्त करता है । अपने विभिन्न पक्षों मे मानवीय जीवन Fel 
तक सही दिशा को ओर उन्मुख है, इस का एकमात्र कसौटी यही हो सकती है 
कि मानवीय चेतना, स्वतन्त्रता, सजेनशीलता और सामाजिकता की भावताए 
कहाँ तक पें।षित होती हैं। इन प्रवृत्तियों का पोषण जितना अधिक होता जाता 


है मानव में निहित सम्भावनाएँ भी उतनी ही उजागर होती जाती हैं। सणी _ 
TTT रिश्तों कौर इल मो लिमा तसे, छग कला 
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ही है ओर यदि वे ऐसा नहीं करती हैं तो समाज के सही विकास में सहायक 
होने की बजाय वाधा या विकृति बन जाती है | हमारी राजनीति और सामा- 
fan. आथिक व्यत्रस्था का तभी औचित्य समझा जा तकता है ज॑ब वे इन मूल्यों 
से अनुपाणित हों और अपने आचरण द्वारा इन्हें पुष्ट करें । 

राजनीतिक या सामाजिक-आर्थिक प्राणी होते के साथ साथ मनुष्य एक 
नैतिक प्राणो भी है । कोई राजनीति या सामाजिक-आशथिक शक्ति यदि मानव 
समाज में बेहतर बदलाव के लिए प्रयत्नशील है तो ag तब नेतिक कोणिश है- 
एक ऐसी नैतिक कोशिश जिसकी प्रेरणा मनुष्य के अस्तित्व में ही निहित है। 
इसलिए निरन्तर यह ध्यात रखने को आवश्यकता है कि हम अपनी मूल्य-प्रेरणा 
ओर सामा जिक-अाथिक-राजनीतिकफ आचरण में संगति रख पायें । नैतिकता 
विहीन आचरण का मूल्यांकन सफलता के आधार पर होता है, साथंकता के 
आधार पर नहीं | जीवत एक समग्र प्रक्रिया है। उसका कोई पक्ष एक दूसरे से 
कटा हुआ नहीं है! यदि हम मानव-जीवन का उद्देश्य यइ मानते हैं कि विभित्न 
क्षेत्रों में व सभी स्तरों पर उत मूल्यों की प्रतिष्ठा हो, जो स्वयं उसकी 
सार्थकता है, तो हमें अपनी राजनीति. अथे- व्यवस्था और समाज रचना 
को तदनुकल विकसित करना होगा! यदि कोई समाज, सरकार या संगठन 
ऐसा नहीं करता तो मानना होगा क्रि वह सही अर्थो में मानवीय और नैतिक 
हीं है। 

इस पष्ठभूमि में देखने पर ही संयुक्तराष्ट्र संघ मानवाधिकारों को सावे- 
भौमिक घोषणा का वास्तविक महत्त्व समझ में आ सकता है । जैसा कि मैने 
शुरू में कहा अधिकांशतः मानवाधिकारों को केवल असहमति व्यक्त करने के 
अधिकार तक सीमित कर पूँजीवादी राष्ट्र उसका उपयोग अपनी विदेशनीति के 
हित में करते रहे हैं और अपनी व्यवस्था में असहमति की अभिव्यक्ति के अधिकार 
की औपचारिक और लगभग प्रभावहीन स्वीकृति के माध्यम से अपने को लोक- 
तान्त्रिक और मानवाधिकारों का समर्थक बताने का प्रयास करते रहे हैं। लेकिन 
यदि संयुक्त राष्ट्रसंघ के मानवाधिकारों के सार्वभोमिक घोषणा पत्र की प्रस्तावना 
ओर घोषणा को पढ़ा जाये, जिसे महासभा ने सर्वेसम्मति से स्वीकार किया है, तो 
मालूम होगा क्रि शायद ही कोई राष्ट्र होगा जो वास्तव में अपने नागरिकों एवं 
अन्य देशों के निवासियों के जीवन को मानवाधिकारों की भावना के अनुकूल 
विकसित करने का प्रयास कर रहा है । 


द संयुक्त राष्ट्र संघ के इप घोषणापत्र की प्रस्तावना के शुरू में ही माना गया 
९ कि विश्व में स्वतन्त्रता, न्याय और शान्ति की नींव सानव-परिवार के सभी 
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सदस्यों की जन्मजात गरिमा और उनके अहस्वान्तरणीय तथा समान अधिकारों 
की स्वीकृति है । उल्लेखनीय है कि यहाँ मानव समाज की जगह मानव-परिवार 
शब्द का प्रयोग किया गया है जो अधिक निकटता का सूचक हे तथा मानव 
अधिकारों को ऐसे अधिकार साना गया है जिन्है किसी भी तरह व्यक्ति से याने 
मनुष्य से अलग नहीं किया जाना चाहिए- स्वय उसके चाहने पर भी नहीं । 


दन अधिकारों का दायरा इतना व्यापक हे कि सारे मानवीय कार्यव्यापार 
इसके अन्तर्गत आ जाते हैं । घोषणा पत्र की प्रस्तावना में उन्हें सभी राष्ट्रों और 
लोगों का सामान्य लक्ष्य घोषित किया गया है जिसे प्राप्त करने पर एक ऐसे 
संसार का निर्माण होगा जिसमें भय और अभाव नहीं होंगे । घोषणापत्र को पहली 
और बाईसबीं धारा में मानवीय समानता और मानवीय व्यक्तित्व की स्वतन्त्रता 
का आग्रह किया गया है । पहली धारा में मानवीय स्वतन्त्रता ओर गरिमा तथा 
अधिकारों की समानता को जन्मजात मानते हुए प्रत्येक मनुष्य को विवेक और 
अन्तःकरण से युक्त माला गया है तथा उनसे एक-दूसरे के प्रति भाईचारे की 
अपेक्षा की गयी है । इसी तरह बाईसबी धारा में समाज के एक सदस्य के नाते 
प्रत्येक के लिए सामाजिक सुरक्षा के अधिकार को स्वीकृति दी गयी है । और यह 
उम्मीद की गयी है कि राष्ट्रीय प्रयत्तों और आन्तर्राष्ट्रीय सहयोग से प्रत्येक राष्ट्र 
अपने संगठन और स्त्रोतों के अनुसार प्रत्येक व्यतित के उन आथिक, सामाजिक 
ओर सांस्कृतिक अधिकारों की रक्षा करेगा जो उसने व्यक्तित्व के स्वतन्त्र विकास 
के लिए आवश्यक हैं । संयुवत राष्ट्रधंघ की महासभा में सर्वसम्मति से पारित इस 
घोषणापत्र पर एक मतदान में आउ राज्यों ने अपने को अनुपस्थित रखा जिसमें 
सोवियत रूस, पऊदी अरेबिया तथा दक्षिण अफ्रीका भी थे । लेकिन यह उल्लेखः 
नीय है कि किसी भी सदस्य राष्ट्र ते इस घोषणापत्र का विरोध नहीं किया । यह 
अपने आप में घोषणापत्र की नैतिक विजय का प्रमाण है! 


लेकिन यह सवाल उठता लाजिम है कि नैतिक विजय के बावजुद विभिन्न 
राष्ट्र मानवाधिकारों का उल्लंघन क्यों करते है ? राज्यों की अपनी व्यावहारिक 
कठिनाइयाँ भो होती होंगो; पर सामान्य जन में मानवाधिद्वारों के प्रति सम्मान 
क्यों नहीं है- छासतीर पर अन्य के सन्दर्भ में यह अक्सर देखा गया है कि मनुष्य 
के ar और विकास को सपना प्रयोजन मानने वाली विचारधाराएँ और उतत 
ररित संस्थाएं एक gat के इतना विरोध में हो जाती हैं कि वे एक-दूसरे की 
अपना शत्रु घोषित कर देती हैं और उनका समय और श्रम अधिकाशतः 
एक-दूसरे को समाप्त करने को कोशिक में ही लगा रहता है। सवाल vt 


क * बाहर कि लक्ष्य कि समानता के बावजूद तरीकों की मित्रता पर एक-दूपरे | 
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के प्रति शत्रुतापूर्ण भाव क्‍यों ? असहमति तो समझ में आती है पर घृणा और 
शत्रुता नहीं । यह भाव यदि उन लोगों में ही हो जो राजनीतिक या धामिक या 
अन्य किसी प्रकार के सत्ता संस्थान पर आसीन हैं या होना चाहते” हैं तो उसका 
कात्ण भी समझ में आ सकता है। लेकिन ag प्रवत्ति उन लोगों में भी 
दिखायी पड़ती है जो अपने बाकी देनन्दिन जीवन में सरल और सादा हैं तथा जिग्हें 
वे ठीक मानते हुँ उव विचारों के लिए कष्ट उठाने के लिए भी तैयार रहते हैं- वे 
सामान्य जन तो सत्ता पर आसीन नहीं होना चाहते । 


ऐता क्यों ? कहीं ऐसा तो नहीं कि हम विचाराधारा से अधिक उन 
संस्थाओं और व्यक्तियों से जुड जाते हैं जो स्वयं को उस विचाराधारा का पोषक 
मानती हैं और उक्ष विचारधारा की व्याख्या शीर अपने कायं-व्यापार के औचित्य 
के सम्बन्ध में एसी किसी संस्था या व्यक्तियों के निर्णय को ही कसौटी के रूप में 
स्वीकार कर लेते हैं। यहाँ ag प्री समझ लेना चाहिए कि कोई भी मानवपरक 
विचारधारा ag नहीं चाह सकती क्रि मनुष्य अपने आचरण के औचित्य की 
तलाश अपने fats की बजाय किसी अन्य संस्था या व्यक्ति या व्यक्ति-समूह में 
खोजे । ऐसी कोई भी कोशिश उस विचारधारा को मानवविरोधी बना देती है 
क्योंकि मनुष्य एक स्वतन्त्र चेतनापम्पन्न और विचारशील प्राणी है, अत: उसकी 
इस स्त्रतन्त्रता और बिचारशीलता पर यदि कोई अन्य बात एक स्थायी बाधा 
हो जाती है, चाहे उस में उस व्यक्ति की सहमति भी क्यों न हो, तो उमे सार 
रूप में मानवविरोधी ही कहना होगा । 


कई बार यह भी हो सकता है कि हम विचारधारा को भी जरूरत से 
अधिक महत्त्व दे देते हैं। विचारधारा का सहस्व इस बात से निर्धारित होता है 
कि वह कित बुनियादी मानवमूल्यों से अनुप्राणित है ओर किस हृद तक उन्हें 
पुष्ट करती है। यदि विचारधारा की विस्तृत योजता में कोई ऐमी बात आ जाती 
है जो उन बुनियाद! मानव-मूल्यों को आधाह पहुँचाती है तो उसका विरोध 
Sar चाहिए क्योंकि ऐसा न करना उस विचारधारा की बाको सार्थकता को 
आघात पहुंचाना होगा । निरन्तर बदलती हुई परिस्थितियों में विचारधारा की 
निरन्तर व्याख्या करते रहना होता है। यह व्याख्या गलत है या सही इसका 
निर्णय उसकी तात्कालिक कामबलाऊ उपयोगिता पर नहीं बल्कि इस बात 
ae करती है कि उस की संगति उन बृनियादी मानव-मूल्यो से है या 
सा aa विचारधारा का प्राण है Lo को खो देने पर कोई 
= = त, विचार या संस्था एक ऐतिहासिक विकृति बनकर xe जाती है। 
दफा इस तरह की विकृती तत्कालीन परिप्रक्ष्य पर अधिक प्रभावी हो जाती 
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है लेकिन इस तरह प्रभावी हो जाने मात्र से उसे उचित या सार्थक नहीं माना 
जा सकता । बल्कि ऐसी परिस्थितियों में उत बुनियादी मूल्यों के लिए हरस्तरपर | । 
प्राणपण से संघर्ष करना और भी ज्यादा जरूरी और सार्थक हो जाता है। | | 
परिवेशगत प्रवत्तियों से परिचित होना, उन्हें पहचानना एक अलग बात है; छेकिन । 
उन्हें अपने पर, अपने निर्णय पर हावी कर लेना या उन में इसलिए बह जाता 
कि अधिकांशत: वैसा ही हो रहा है, अपने को एक स्वतन्त्र मानव-व्यक्तित्व 
की हैसियत से एक दर्जा नीचे उतार देना है । 


कई दफा ऐसा भी होता है कि मनुष्य अपने स्वतन्त्र निर्णय और विवेक 
के प्रयोग के अधिकार को इसलिए छोड़ देना स्वीकार कर लेता है कि बाह्य 
दबावों की ताकत उसका अस्तित्व तक समाप्त कर दे सकती है । कुछ लोग 
aad के रूप में इस आचरण का औचित्य स्वीकार कर लेते हैं। यद्यपि इस पर 
भी काफो मतभेद की गुंजाईश है पर एक तकं समझ में आता है कि अस्तित्व 
भी एक मूल्य है ओर उसके न रहने पर बाकी मूल्यों की सिद्धि सम्भव नहीं 
है। लेकिन ag भी होता है और यह ज्यादा खतरनाक है कि मनुष्य कई दफा 
अपनी स्वतन्त्रता की सिद्धि से भागता है, वह अपनी स्वतन्त्रता को विभिन्न 
बहानों से किसी न किसी तरह सत्ता को इसलिए सौंप देता है कि स्वतन्शरतां 
अपने पूल्यगत स्तर पर एक उत्तरदायित्व है और इस उत्तरदायित्व का बोझ 
इतना gag है कि वह उसे सहन करने से कतराता है । अपने स्वतन्त्र विवेक की 
बजाय किसी अन्य व्यक्ति, समूह या संस्था के निर्णय को इसलिए स्वीकार कर 
लेना कि वे उसे बड़ी किधी सत्ता के निर्णय हैं या अपने लिए निर्णय का भार 
उन्हीं पर छोड़ देना स्वतन्त्रता से पलायन है । एक गहरे और बुनियादी अर्थं में 
यह मानवत्व से भी पलायन है । लेकिन किसी भो भाँति यह पलायन स्वामाविक 
नहीं है, एक विकृति है और इसलिए इस तरह से पलायन का प्रयास करने वाछे 
व्यक्तियों या समाजों में विभिन्न प्रकार की विक्ृतियाँ दिखायी देने लग भाती हैं। 
इस विकृति की बिभिन्न सामाजिक, मनोवैज्ञानिक अभिव्यक्तियाँ हो सकती हैं; 
लेकिन एर बात जो इन सभी जगहों पर सामान्यतया नजर आती है वह है 
मनुष्य का अवमूल्यन । इस तरह की स्थिति में मनुष्य को एक यथार्थ इकाई के 
रूप में व्यक्ति मनुष्य को, किसी न क्रिसी इतर बत्ता से ओछा बताया जाता है। 
र cea गराळ डक भ 
ता TH या संगठनों से जुड़ते हुए क्या यई 
हों दै कि हमारा और सम्बन्धित संस्था या बिचारधारा की 
आवरण भी उन बुनियादी मानव-पूल्यों की कसौटी पर कसा जाता रहे cil 
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gaat घास्तविक प्राण हँ । Cat न होने पर हो लोकतन्त्र अधिनायकवाद में, धमं 
एक मानव-विरोधी सत्ता के रूप में और क्रान्तियाँ प्र तक्रान्तियो में परिवर्तित 
हो जाती हैं । ० 


जब हम कहते हैं कि वर्तमान मनुष्य विकास-प्रक्रिया का एक एक स्तर हे 
तब उसका एक साती यह घी होता है कि ag विकासशील चेतना है क्योंकि 
चेतना जीवन का हीं गुणोत्कर्ष है और इसलिए जीवन की विकास-प्रक्रिया का 
एक अर्थ चेतना का विकास हो जाता है-खास तौर पर मनुष्य के aay में। 
झात्मरक्षा जीवन की सहुण प्रवृत्ति हे लेकिन चेतना का विकास होने पर आत्म 
का दायर! विस्तृत हो जाता है क्योंकि अपने ओर शेष जीवन के साथ एक 
तात्त्विक Gar का भाव विकसित होता जाता है । सन्तान, परिवार, जाति, 
सम्प्रदाय, दल, राष्ट्र आदि इसी आत्म के विस्तार के दायरे हैं और दायरे हैं 
इसलिए इनके हारा होने वाली आत्म की पहचान और इनके माध्यम से सम्पूणं 
जीवन से जुड़ने की एक सीमा है जिसे न समझ सकने पर आत्मा का विस्तार 
alt उसकी पहचान बाधित होती है। बल्कि कई बार किसी एक सीमा को 
अन्तिम मान लेना एक प्रकार की आत्मप्रवंचता का शिकार हो जाता है। 
धरम, नस्ल, राष्ट्र, भाषा आदि के कारण इतिहास में जो कुछ अमानवीय 
घटित होता है वह इसी दृष्टित्रम का परिणाम है।यह दृष्टिश्रम जब मनुष्य 
के भीतर हुए पश के साथ मिल जाता है तो इतिहास के मंच पर हिसाकांड 
घटित होने लगता है, जो अनिवार्यरूपेण विनाशकारी शोर मानवविरोधी 
होता है । 


पशु में हिसा इसलिए है कि वह शेष जीवन के साथ उस के अस्तित्वगत 
एक्य का अनुभव नहीं कर सकता जो कि मतृष्य कर सकता है । इसीलिए हिंसा 
को वृत्ति को पाशवी वत्ति कहा गया है। जो लोग मानव-जीवन में हिंसा के 
अनिवार्य प्रयोग पर बल देते हैं वे भी यह तो मानते हैं कि यह एक पाशविक 
वृत्ति है, लेकिन उनकी राय में इसके बिना काम नहीं चल सकता। क्रान्ति के 
प्रसंग में जब हिंसा के औचित्य की बात की जाती है तब भी यही कहा जाता है 
कि साध्य के आधार पर साधन की पवित्रता को भकना चाहिए | इसमें क्या 
यह भाव निहित नहीं है कि हिंसा अपने में काम्य नहीं है पर किसी अच्छे उद्देश्य 

लिए इसका उपयोग करना ही पड़े तो वैसा किया जा सकता है। इसका सीधा 
मतलब वही होता है कि हिंसा अप्ने आप में एक अमानवीय प्रवृति है जो जीवन 
र 4] र चेतना की विरोधी ही नहीं बल्कि उनके विनाश की ओर उन्मुख प्रवृत्ति है 
भौर यदि कभी [हसा को स्वीकार भी किया जाता है तो ag एक प्रवृत्तिके रूप में 
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नहीं बल्कि किसी हिसा का ही विरोध करने के अन्तिम अस्त्र के रूप में। तथापि 
इस पर विचार की गुंजाइश फिर भी बनी रहती है कि किस स्थिति सें हम इस 
अस्त्र का उपयोग करें । इस पर आपत्ति मी की जाति है कि किसी भी स्थिति में 
इसका उपयोग उचित नहीं कहा जा सकता । लेकिन इन सवालों पर aga को 
फिर कभी के लिए छोड़ कर पहले मूल वात पर विचार करें । 


हिसा अमानवीय ओर जीवन की तथा चेतना की विरोधी प्रवृत्ति है aay 
यह स्वयमेव सिद्ध हो जाता है कि मूलतः अहिसा एक एसी मानवीथ प्रवत्ति 
है जो न केवल मनुष्य को पाशविकता से उपर उठाती है बल्कि उपे पूरे जीवन 
फे साथ अस्तित्वगत ऐक्य का अनुभव करवाती है। यही भाव algar का मल 
भाव है और चेतना के विकास का मतलब इस मूलभाव का गृणोत्कषे होते जाना 
है। इसलिए अहिंसा कोई निषेधात्मक विचार नही है बल्कि यह मनुष्य होते की 
मूल शतं है। जो लोग यह कहते हैं कि हिस! मनुष्य के स्वभाव में है वे यह 
भूल जाते हैं कि मनुष्य अभी भी विकास की प्रक्रिया का एक स्तर है बौर उसकी 
चेतना का विकास हिंसा पर नहीं अहिसा के भाव पर आधारित है। हिंसा 
विकासशील मनुष्य में बचे पशु का स्वभाव हो सकती है, लेकिन मानवत्व का 
वास्तविक अर्जन अहिसा में है । इसका तात्पर्य यह है कि चेतना के गणोत्कषं का 
एक तात्पय॑ मनुष्य का निरन्तर अहिसक होते जाना है- निषेधात्मक नहीं विध्यात्मक 
wat में। जीवनमात्र के, अस्तित्व मात्र के प्रति लगाव, प्रेम, करुणा अनुकम्पा 
का भाव और उस का सुक्ष्मतर बोध अहिसा के भाव कीं हो गुणाभिव्यक्तिण हैं | 
अहिसक होता हो वास्तविक अर्थों में मतुष्य होता ओर जीवन विकास की गति में 
साथंक भूमिका निमाना है । 


लेकिन जब हम हिंसा या अहिसा की बात करते हैं तो अक्सर उसका संदर्भ 
बहुत स्थूल और दंहिक होता है । हिंसक मनुष्य बृद्धि का उपयोग भी करता है। 
और eS के बहुत सूक्ष्म और बौद्धिक तरीके भी इजाद करता है। इसलिए हिंसा 
सिर्फ oe प्रकृति ही नहीं रहती बल्कि अक्सर वह पूरे समाज के आचरण 
में प्रतिविवित होती दै । जाति, नस्ल, सम्प्रदाय, at, शब्द आदि के आधार पर 
अपने को श्रेष्ठ और दुसरे पक्ष से सम्बन्धित व्यक्ति को ओछा या नीच aaa 
हिंसा का ही सुक्ष्म मनोवैज्ञानिक रूप है । इसलिए देहिक बल का प्रयोग ही नहीं 


राजनीतिक दमन, आधिक शोषण, सामाजिक उत्पीड़न व अपमान एवं धार्मिक 
दभ भी fear की विभिन्न अभिव्यक्तियाँ है। 


ae Se सामाजिक-आयिक-राजनीतिक व्यवस्था को मानवीय कह सकते. | 
दे अर्यात्‌ चेतना के विकास के लिए उपयक्त वातावरण की भूमिक | 
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प्रमा सके । दूसरे शब्दों में, सानवाधिक्रारों को पुष्ट करने वाली ब्यवस्था का 
आधार सकारात्मक अर्थो में अहिसा को ही स्वीकार करता होगा । तभी मरुष्य 
एक चेतन प्राणी होने के नाते अपने उत्तरदायित्व को निभा waar: यदि बहू 
ga उत्तरदायित्व को नहीं निभाता है तो जैविक स्तर पर वह मनुष्य कहुला 
सकता है लेकिन सास्कृतिक ओर मूल्यगत स्तर पर नहों। विकास की प्रक्रिया बड़ी 
प्रीमी, जटि और भटकावों से भरी है । यदि आज हमारी व्यवस्था या हमारी 
प्रवत्ति इस दिशा को ओर उन्मुख नहीं है तो यही मानना होगा कि वहू मानवीय 
इतिहास की एक और झटकन है 


स्वतन्त्रता, समानता, और बन्धुत्व के तीनों प्रेरक सिद्धान्त मूलतः अहिसा 
सिद्धान्त के ही विभिन्न रूप हैं चाहे फ्रेच क्रान्ति में इनके स्फोट का सन्दर्भ हिसा- 
पूणं भी रहा हो। यही कारण है कि लोकतन्त्र, समाजवाद मर अन्तर्राष्ट्रीयता 
या वेश्‍विकता की धाश्णाएं बुनियाद में एक-दूसरे से जुड़ी धारणाएँ हैं क्योंकि उन 
सब का मूल उत्स सकारात्मक अहिसा की बह प्रवृत्ति है जो मनुष्य के वास्तविक 
अर्थों में मनुष्य हो सकने का मूख आघार है। यह ठीक है छि अभी इत सबके रूप 
पूर्ण तो क्या सन्तोषजनक भी नहीं है और दुनिया की अधिकांश आबादी अपने 
अस्तित्व की जैविक धावश्यकताओं के संघर्ष में ही इस तरह उलझी है कि अन्य 
वार्ता की ओर या तो ध्यान ही नहीं जाता या उन्हें विलास मान लिया जाता है! 
लेकिन जैविक आवश्यकताओं के पुरा न हो सकने का भी एक मूल कारण क्या 
यही नहीं है कि चेतना को अपनी देह और सन्तान परिवार से लेकर सम्प्रदाय 
और राष्ट्र तक के छोटे बड़े दायरों में ही बांधा जाता रहा है । उसका सही अर्थो 
में वेश्विक बल्कि argu अस्तित्व तक विस्तार नहीं हो पा रहा है जो कि उसकी 
सही दिशा होती । यह ठीक है कि ag सब तुरन्त नहीं हो सकता। लेकिन माव- 
श्यकता ag है कि हम अपनी वर्तमान दशा को पहचानें और यदि ag हमें मनुष्य 
होने कौ ओर नहीँ ले जा रही हो तो उसे बदल देने के लिए सचेष्ट हों । चेतनसपन्न 
होते जाने के साथ ही यह जिम्मेदारी स्वयं मनुष्य पर ही आ जाती है कि वह 
अपने भावी विकास की दिशा को निर्धारित और उसकी प्रक्रिया को प्रदशित 
करे। मानवीय विकास के लिए आवश्यक परिस्थितियों का निर्माण मानवाधिकारों 
की संकल्पना को मुख्य प्रेरणा है। मानवी विकास का तात्पयं है मनुष्य के विवेक, 
उसकी गरिमा, उसकी स्वतन्त्रता और सर्जनशीलता का विकास । यही कारण है कि 
मनष्य सात्र की समानता और स्वतन्त्रता मातवाधिकारों की संकल्पना का केंद्रीय 
आधार है । इसलिए वे सारी विचारधाराएं और .वग्यवस्थाएँ मानवविरोधी कही 
जा सकती हैं जो किसी भी कारण से मनुष्य की स्वतन्त्रता और सर्जेतशोलता को 
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किप्ती भी प्रकार कुंडीत करती हो इसलिए समकालीन पूजीवादी लोकतन्त्र भौर 
सर्वसत्तावादी व्यवस्थाएँ बुनियादी अर्थों में मानवाधिकारों का हनन करने वाली हौ 
मानी जायेंगी क्योंकि दोनों परोक्ष या प्रत्यक्षा रूप से स्वतन्त्र सर्जन-चेतना छा 
किती न किसी प्रकार से दमन या जड़ीकरण करती हें । स्वतन्त्रता और समानता 
को एक-साथ अजित कर लेना बहुत से लोगों को एक कल्पना लगती है, जबकि 
एक के बिना दूसरी की कोई मानवीय सार्थकता नहीं है। मानवाधिकारों के 
सार्वभौम घोषणापत्र की प्रस्तावना में मानद-परिवार फे प्रत्येक सदस्य को 
स्वतन्त्रता, समान अधिकारों ओर गरिमा पर विचार करते समय “ कम्युनिस्ट 
मेनीफेस्टो ' की उस आदर्श समाज-व्यवस्था की ओर ध्यान जाना स्वाभाविक है 
जिसमें प्रत्येक का स्वतन्त्र विकास ही सबके स्वतन्त्र विकास की अनिवार शतं है। 
निश्चय ही इसके लिए अनुदार और अमानवीय शक्तियों के विभिन्न रूपों के 
खिलाफ विभिन्न स्तरों पर विभिन्न तरीकों से संघर्षं करते रहता होगा- लेकिन 
इस संघर्ष में जरूरी है उप सुन्दर को पहचानते रहना जिसके लिए यह सारा संघर्ष 
है। लेकिन यह ध्यान रखना अत्यन्त आवश्यक है कि संघर्ष की प्रक्रिया ही कहीं 
अमानवी या मानवाधिकारों का हनन करने वालो न हो जाय। मानव अधिकारों 
के घोषणा-पत्र के तीसवें अनुच्छेद में स्पष्ट कर दिया गया है कि इस घोषणापत्र 
को किसी भी बात की व्याख्या इस प्रकार नहीं की जा सकती जिससे किसी भी 
राज्य, व्यक्ति संगठन को इस घोषणा पत्र में प्रस्तावित किसी भी मानव अधिकार 
या स्वतन्त्रता का हनन करने वाले कार्य करने की we मिलती हो । 


सुथारों की बड़ी एवाड 
बीकानेर-३ १४००१ 
(राजस्थान) 


नन्वकिशोर आचार्य 
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नव्य-न्याय के पारिभाषिक पदार्थ (११) 


अवच्छेदकता 


पुर्व लेख में यह बताया गया था कि अवच्छेदकता दो प्रकार की होती है-- 

वस्तु के गुणधमं में रहने वालो अवच्छेदकता तथा वस्तु के उसके आश्रय के साथ 
होनेवाले सम्बन्ध में रहने वाली अवच्छेदकता | इसी अवच्छेदकता को नव्पर्नेया यिक 
सांक अवच्छेदकता कहते हैं। वस्तु के गुणधर्म में रहने वाली अवच्छेदकता 
नियम से किसी न किसी सम्बन्ध से नियमित होती है। जसे, पुस्तक के अभाव 
की प्रतियोगिता की अवच्छेदकता पुस्तकत्व में रहती है। चूँकि पुस्तक्षत्व धमं 
में रहने वाली अवच्छेदकता समवाय सम्बन्ध से नियन्त्रित (अवच्छिन्न) कहलाती 
है। उषी प्रकार “यहाँ दण्डी (संन्यासी) का अमाव है" इस प्रत्यय में दण्डी 
वर्धात्‌ दण्डप्रारी में उक्त अभाव की प्रतियोगिता आती है; प्रतियोगिता की 
बवच्छेदक दण्ड वस्तु होती है; दण्ड दण्डी के हाथ में सयोग सम्बन्ध से रहता है। 
भतः दण्ड में रहते याली ववच्छेदकता सयोग सम्बन्ध से नियमित होती है । इस 
मकार गुणछम में रहने वाली अवच्छेदकता किसी न किसी सन्बन् से तियमित 
होती है। जिस प्रकार किसी वस्तु के अभाव को प्रतियोगिता उस सम्बन्ध से रहने 
वाले प्रतिपोधि में ही रहती है उसी प्रकार किसी गुणधमं में रहने वाली अवच्छेद- 
केता भी उस सम्बन्ध से रहने वाले अवच्छेदक में ही रहती है। परन्तु सम्बन्ध में 
रहने वाली संगता नामक अवच्छेदकता सम्बन्ध से अवच्छिन्न होतो है या नहीं 
Se बारे में नव्यनैयायिको में मतभेद 21 कुछ नैयायिक सम्बन्ध के सम्बन्ध को 
गतीति नहँ स्वीकार करते | उनके मत में संयोग आदि सम्बन्ध में रहने वाली 
अवच्छेदकता किसी दूसरे सम्बन्ध से अबच्छिन्न नहीं होती है । उदाहरणाथ, 'दण्डी 
याष ) नहीं है ' इस अभाव की प्रतियोगिता को अवच्छेदकता सयोग सम्बन्ध 
) उसे संसर्ग से नियमित मानने पर समवाय नामक सम्बन्ध से नियमित 
पतनी पडेगी । संयोग पदार्थ अपने आश्रय में समवाय सम्बन्ध से रहता है। अतः 
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उक्त अवच्छेदकता समवाय सम्बन्ध से नियमित होगी । इसके विरुद्ध दूसरे कुछ 
नैयायिक सम्बन्ध में रहने वाली अवच्छेदकता यानी संसर्गता को सम्बन्ध से 
नियमित नहीं मानते । उनका कहना है कि किसी भी वस्तु के अमाव के प्रत्यय में 
प्रतियोगि का सम्बन्ध ही ज्ञात होता है, सम्बन्ध के सम्बन्ध का ज्ञान नहीं होता 
है। अगर सम्बन्ध के सम्बन्ध का ज्ञान भा होता है ऐसा स्वीकार किया तो अनन्त 
सम्बधों के प्रत्यय को स्वीकार करना होगा। लेकिन इससे अनवस्था दोष पैदा 
होगा । अतः केवल प्रतियोगि का ही सम्बन्ध उक्त प्रतीति में भासित होने से 
सम्बन्ध में रहने वाली Tatar किसी दूसरे सम्बन्ध से अवच्छिन्न नहीं होती है ।! 
adits विशिष्ट-बुद्धि-नियामक को ही तदनुयोगिक सन्बन्ध कहा बाठा है। 


ससगंता-रूप अवच्छेदकता के सम्बन्छ में ध्यान देने योग्य एक भोर बात 
यह है कि संसर्गता के अवच्छेदक धर्म में एक विशेषणता नामक विषयता रहती 
है। इसका तात्पर्यं यह है कि संसर्ग की प्रतोति भी केवल संसर्ग की प्रतीति नहीँ 
होती है, अपितु किसो धर्म से युक्‍त सम्बन्ध का ही प्रत्यय होता है । उदाहरणाथ, 
जब पुस्तक का मेज के साथ संयाग प्रतीत होता है तो उष में संयोगत्व भी 
विशेषण कै रूप में प्रतीत होता है । संयोगत्ब में प्रकारता नामक विषयता मानने 
वाले उक्त सयोगत्व में रहने वाली संसर्गता की अवच्छेदकता को किसी सम्बन्ध से 
नियमित नहीं मानते । जब मेज पर सथोग सम्बन्ध से पुस्तक का अभाव प्रतीत 
होता है तब agi संयोग पुस्तक में रहने वाली प्रतियोगिता के अवच्छेदक के रूप 
मे प्रतीत होता है। २ उसमें रहने वाली संसगंता नामक अवच्छेदकता aaa 
रूप aq से नियपित तो होती है, परन्तु किसी सम्बन्ध से नियमित नहीं होती | 
क्योकि सम्बन्ध के सम्बन्ध का प्रत्यय उक्त प्रतीति से नहीं होता है। लेकित जो 
नैयायिक सम्बन्ध के सम्बन्ध को भी उक्त प्रत्यय का बिषय मानते हैं उनके मत 
में संयोग में रहने वाली संसगंता भी समवाय सम्बन्ध खे नियमित होती है, कारण 
संयोग गुण होने से उसका सयोगी मेज के साथ समवाय सम्बन्ध है। गुणों का 
र्य क साथ समवाय सम्बन्ध होता दै । * परन्तु संपोगत्व में रहने वाली संसत 
हा न तो किसी धर्म से नियमित होती है ओर त ही क्सी 

fi [| 


अब यहाँ दो प्रश्‍न उपस्थित aa हैं । एक ag है कि किसी भी अभाव की 5 


प्रतियोगता किसी सम्बन्ध से नियपित क्यों होतो हैं? और दुसरा, प्रियो 
जिस सम्बन्ध से अपने आश्रय मे रहता है वही सम्बन्ध प्रतियोगिता का अवच्छेई 
कयो होता है! यद्यपि पहले प्रन को चर्चा अन्य सनभ में, पूव Bet भी ती 

io] ion, War <= 
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1 चकी है, तथापि सांसगिक अवच्छेंदकता के सन्दर्भ में पुनश्च एक बार उप्तकी 
वर्षा करवा अप्रासं गिक् नहीं gia 


सामान्य रूप से जब foal वस्तु की प्रतीति हमें किसी स्थान में होती है 
तो उसे न॑याथिक विशिष्टबुद्धि कहते हैं । डिसी गुणधमं या वस्तु से युक्त किसी 
वस्तु का ज्ञान विशिष्डबुदधि हैं। ऐवी विशिष्टबुद्धि वस्तु या गुणधर्म के किसी वस्तु 
या स्थान के साथ एक विशेष के सम्बन्ध के कारण ही होत। है। कोई भी सम्बन्ध 
प्रतीत न होने पर यकतता-नुद्धि ( विशिष्टबुद्धि ) सम्भव ही नहीं है। इसका 
ad ag दै कि किसी भी विशिष्टबु'द्व में सर्वदा तीन वस्तुओं का प्रत्यय होता 
है-विशेषण अर्थात्‌ गूणब्मं आदि ( प्रकारता ), गुणपुक्त वस्तु, स्थान आदि 
विशेष्य ( विशष्यता ) तथा संथोग, समवाय आदि सम्बन्ध (संसर्गता )। ४ 
(नैयायिको के भठानुसार हरेक विशिष्टबुद्धि में प्रकारता, विशेष्यता ओर संसगंता 
प्रतीत हनी ही चाहियें। ) उदाहरणाथ, जब हम देखते हैं कि मेज पर पुस्तक है 
तो हमें पुस्तक, मेज तथा उन दोतों के बीच हाने वाला संपोग प्रतीत होता है। 
सम्बन्ध के प्रतात न द्वोने पर 'अमुक वस्तु अमुक स्थान पर है” इस प्रकार का 
प्रत्यय कभी भी सम्भव नहीं है । इसलिये 'घुड़तवार' कहने पर जो ज्ञान होता है 
वहू घोडा झर सवार कहने पर नहीं होता है । घुइसवार कहने पर घोडा और 
सवार क अलावा हमें घोडा और सवार का सम्बन्ध भी प्रतीत होता है। इसलिये 
'बुडसवार' ug विशिष्टबुद्धि हे जबकि घोडा ओर सवार ag विशिष्टबुद्धि नही 
है। इसका मतलब ag gar कि जब हमें किसी वस्तु का सम्बन्ध ( अन्य ) किसी 
वस्तु या स्थान से प्रतात नदीं होता है तब उत षस्तु का सम्बन्ध से अभाव प्रतीत 
होता है । जब हम देखत हैं कि पुस्तक मेज पर नहीं है तो मेज पर हमें पुस्तक के 
सयोग का न होना प्रतीत होता है और उसके फलस्वरूप हमें संयोग सम्बन्ध से 
पुस्तक का अभाव प्रतोद होता है । मेज पर सभी सम्बन्धों से पुस्तक का अभाव 
प्रतीत नही होता दै । वस्तुतः feat भी वस्तु का सभी सम्बन्धों से कहीं पर भी 
अभाव प्रतीत नही होता gi जब हमें मेज पर पुस्तक का अभाव प्रतीत होता है 
उस समय भो पुस्तक करिसी अन्य सम्बन्ध से मेज पर होतो है। वस्तुओं के बीच 
मे कई प्रकार क सम्बन्ध हमें व्यवहार में भी महसूस होते हुँ । उदाहरण छे लिये 
एक ही व्यक्ति विश्वविद्यालय से अनेक सम्बन्धों स सम्बन्धित हो सकता है । ag 


` भाध्यापक, सीनेट का सभासद, परीक्षा-बोडं का सदस्य आदि अन्यान्य ख्पो में 


>. 


विश्वविद्यालय से सम्बन्धित हो सकता है । प्राध्यापक रूफ से निवृत्त होने पर 


उसका विश्वविद्यालय में जो अभाव प्रतीत होता है ag प्राध्यापकत्व सम्बन्ध से 
अतीत होने वाला उसका अभाव है, न कि सोनेट के सदस्यता सम्बन्ध से । wet 
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सम्बन्धो के समान ही जो सम्बन्ध हमें प्रतीत होते हैं परन्तु उनका नामतः हुम 
सामान्यतः निर्देश नही करते परन्तु जिवका हमें होने वाली प्रतीति के विश्लेषण 
में महत्त्व है ऐसे सम्बन्धो का संयोग, समवाय, कालिक, दैशिक आदि विभिन्न 
नामों के आधार पर निदेश कर veg प्रसिद्ध करने का प्रयास नेयायिको ने किया 
है । एक द्रव्य जैसे संयोग सम्बन्ध से दूसरे द्रव्य से सम्बन्धित होता है वैसे ही एक 
रप दूसरे द्रव्य से कालिक नामक सम्बन्ध से भी सम्बन्धित होता है। एक ही 
काल में अस्तित्व रछनेवाले पदार्थ परस्पर कालिक सम्बन्ध से सम्बन्धित होते 
हैँ । कालिक सम्बन्ध से सम्बन्धित पदार्थ अनित्य ही होते हैं । अतः जब हम 
देखते हैं कि मेज से पुस्तक संयोग सम्बन्ध से सम्बन्धित नहीं है, क्‍योंकि पुस्तक 
मेज पर उस अवस्था में भी कालिक सम्बन्ध से रहती है (याने पुस्तक मेज के 
साथ संयोग सम्बन्ध से सम्बन्धित न होते हुए भो कालिक सम्बन्ध से सम्बन्धित 
रह सकती है ।) अतः ' मेज पर पुस्तक नही है ' इसका ad यह नहों होता कि 
पुस्तक मेज पर किसी पी सम्बन्ध से नहीं है, या पुस्तक मेज पर सभी सम्बन्धों 
से नहीं है । इस प्रकार पु€्तकामाव की प्रतियोगिता जो पुस्तक में आती है उसका 
कारण यह होता है कि पुस्तक का मेज के साथ संयोग सम्बन्ध नहीं है। 
इस प्रकार उवत प्रतियोगिता को संयोग प्रभावित करता है । अतः संयोग सम्बन्ध 
उवत प्रतियोगिता का नियामक माना जाता है । जिस सम्बन्ध से जो वस्तु जहां 
प्रतीत नहीं होती है बही सम्बन्ध वहाँ उस प्रतियोगिता को नियमित करता है । 
इसलिये वही सम्बन्ध प्रतियोगिता का अवच्छेदक होता है, तथा प्रतियोगिता उस 
सम्बन्ध से अवच्छिन्न (नियमित ) होती है। ४ 


इसका तात्पर्य यह है कि एक सम्बन्ध से वस्तु का अपाव सालुम TST पर 

भी दुसरे सम्बन्ध से उस बस्तु का उस स्थान पर बोध होने में कोई बाधा त 
होने से, सम्बन्ध-विशेष के आधार पर ही उस वस्तुके अत्यन्ताभांव के ज्ञान को 
उस बस्तु के विशिष्ट-ज्ञान में प्रतिबन्धक मानना आवश्यक है । ६ अन्यथा feat 
ES में प्रतिबध्य-प्रतिबन्धरु के सिद्धान्त की स्थापना नहीं हो सकेगी। 
क ग सम्बंध से tat मेज पर नहीं है यह ज्ञान हो प्रतिबन्धक होगा, केवल 
ज पर पुस्तक नहीं है या मेज पर समवाय सम्बन्ध से पुस्तक नहीं है यह ज्ञात 
प्रतिबन्धक नहीं होगा । ७ अत: सम्बन्ध में प्रतियोगिता की अवच्छेदकता मानना 
भनिवायं होगा । इस प्रकार किसी भी अभाव की प्रतियोगिता किसी एक धमं 
बर किसी एक सम्बन्ध से नियमित होती है, सभी धर्मों तथा सभी सम्बन्धी तै 


नहीं । बह्‌ जिस सम्बन्ध से नियमित होतो Seen ee 
स्वीकार को जाती है । < होतो है उसी में सांसगिक अवच्छेदक 
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ऊपर दूसरा प्रश्‍न यह उठाया गया था कि प्रतियोगि में रहने वाली 
प्रतियोगिता प्रतियोगि अपने आश्रय में (पर) जिस सम्बन्ध से रहता है उसी 
सम्बस्थ से ही क्‍यों नियमित होती है, वह अन्य किसी सम्बन्ध से क्यों नहीं 
नियमित होती ? इसका उत्तर यह है कि प्रतियोगि के रहने पर प्रतियोगि जिस 
सम्बन्ध से प्रतीत होता है वही सम्बन्ध प्रतियोगिता का अवच्छेदक होता है । 
क्योंकि जिस सम्बन्ध से जो वस्तु जहाँ गृहीत होगी है उसके न रहने पर उस 
सम्बन्ध से ही उसका अमाव प्रतीत होता है । जपे, वृक्ष पर कोयल के रहने पर 
वृक्ष पर कोयल का अस्तित्व संयोग सम्बन्ध से प्रतीत होता है उसका कारण भी 
वृक्ष से उसके संयोग का न होना होता है । अतः उसका वृक्ष पर प्रतीत होने वाला 
अभाव संयोगाभावमूलक होने से उसके अमाव की प्रतियोगिता संयोग से ही 
भवष्टिन्न होती है समवाय आदि से नहीं, क्योंकि कोयल वृक्ष पर समवाय सम्प्रन्ध 
से उक्त प्रतीति का विषय न होने से याने वृक्ष पर समवाय सम्बन्ध से कोयल 
की प्रतीति न होने से) उसकी विरोधी अम्राव-बुद्धि में भी समवाय सम्बन्ध से 
नियमित प्रतियोगिता प्रतीत नहीं होती है । 


इत पर कुछ लोगों का यह कहना है कि सम्बन्ध में प्रतियोगितावच्छेदकता 
होने के लिये प्रतियोगि के उस सम्बन्ध से अपने आश्रय में रहना आवश्यक नहीं 
है। प्रतियोगि के उस सम्बन्ध से अस्तित्व का ज्ञान होते पर उस सम्बन्ध से 
उसके अभाव का ज्ञान नहीं होता है । बाध-ब॒द्धि में रहने वाली प्रतिबन्धकता 
सम्बन्ध-विशेष से नियन्त्रित होने के कारण ही प्रतियोगितावच्छेदक सम्बन्ध को 
स्वीकार करना पडता है । अन्यया एक सम्बन्ध से अभाव का ज्ञात संयोग, 
समवाय आदि सम्बन्धों से होने वाले वस्तु के ज्ञान का विरोधी हो जाएगा । 
इएलिये व्यधिकरण-सम्बन्ध अर्थात्‌ प्रतियोगि जिस सम्बन्ध से नहीं रहता है वह 
सम्बन्ध भो प्रतियोगिता का अवच्छेदक सम्बन्ध होता है । यही कारण है कि 
दीधितिकार ने व्यधिकरणधर्मावच्छिन्न प्रतियोगिता को 'सभी सम्बन्धो से 
अवछिन्न माना है । * इसका तात्पयं यह है कि बाध-बुद्धि के द्वारा विरोध 
किये जाने के लिये वस्तु का वास्तविक रूप से वहां होना आवश्यक नहीं है । 
भ्रमात्मक तद्वत्ता-बृद्धि का भी तद्भाववत्तारूप बाधबुद्धि के हारा विरोध होता 
। यही कारण है कि“ भूतल संयोग सम्इन्त से अश्वत्वेन गो का आश्रय है” 
शस बुद्धि का विरोध भूतल संयोगेन अएवत्वेन गौ-युक्त नहीं है यह बुद्धि करती 
। इसके विरुद्ध अन्य पक्षवालो का कहना है कि प्रतीति होती है, इसलिये 
भतीति के आधार पर जिस सम्बन्ध से प्रतियोणि (वृत्ति) होता है उसी सम्बन्ध 


शे प्रतियोगितावच्छेदक मानता चाहिये । संयोग सम्बन्ध से पो नहीं है इस 
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अनुमव के आधार पर संयोग में संसर्गता-छप अवच्छेदकुता माननी चाहिये । 
चें कि गौ अपने ब्वाश्रय में संयोग सम्बन्ध से रहती है इसलिये संयोग सम्बन्ध 
प्रतियोगिता क्य अवच्छेदक नहीं माना जाता, क्यों कि वृत्यनियामक सम्बध से 
प्रतियोगि कहीं नहीं रहता है । अतः वास्तविक विरोध न होने से उचत सम्बन्ध 
से प्रतियोगिता को नियमित करने की कोई आवश्यकता नहीं है । 


विभिन्न वस्तुओं में जो विशेषण-विशेष्य-भाव मालूम पडता है उसका 
कारण सम्बन्ध ही होता है जब हम ' दण्डी स्वामी ' कहते हैं तो दण्ड का और 
स्वामी का संयोग सम्बन्ध दण्ड और स्वामी में प्रतीत होने वाले विशेषण-विशेष्य 
भाव का द्योतक होता है। वैसे सम्बन्ध दो प्रकार का होता है- साक्षात्‌ तथा 
परम्परा । कोई वस्तु किसी (अन्य वस्तु) से साक्षात्‌ सम्बन्धित होतीं है, तो 
किसी अन्य सम्बन्ध से सम्बन्धित होती है । व्यवहार में दोनों प्रकार के सम्बन्धो 
का उपयोग देखा जाता है । नैयायिकी ने साक्षात्‌ सम्बन्धों को संयोग, समवाय, 
स्वरूप आदि नामों से व्यवहूत किया है। रक्त कमल में रक्त वर्ण और कमल 
का सम्बन्ध समवाय नाम से जाना जाता है, जबकि दण्ड और दण्डी का 
सम्बन्ध संयोग कहलाता है । इसी प्रकार “घर मे देवदत्त नद्दीं है' यहाँ घर 
के साथ देवदत्त के अभाव के सम्बन्ध की संज्ञा स्वरूप है । 


= 
है 


साक्षात्‌ सम्बन्धो में ही कुछ araea वृतितियामक तथा कुछ अन्य वृत्य- 
नियामक कहलाते हूँ । जब विशेषण और विशेषण के बीच सम्बन्ध प्रतीत होते 
पर एक में दुसरे की वृत्तिता, आधाराध्रेयमाव या आश्चय-आश्रयीभाव प्रतीत 
होता है तो ag सम्बन्ध वृत्तितियामक सम्बन्ध कहलाता है, anifis उक्त सम्बन्ध 
आधेयता को निरूवित करता है । जब एक वस्तु स्पष्ट रूप से किसी अन्य वस्तु 
+ आश्रित है ऐसा प्रतीत होता है तभी उक्त सम्बन्ध का प्रत्यय आश्रय के रूप 
i eae न होने पर केवल सम्बन्धो-रूप जब प्रतीत होता है तब उनका 
नि तु तता या आधेयता को व्यक्त नहीं करता । आम तौर-पर संयोग, 
न बभ, स्वल्प सम्बन्ध वृत्तिनियामक भाने जाते हैं। तथापि कमी कभी'ये 
a SE नहीं ala । जेसे दो जानवरों का एक के द्वारा दूसरे 
वह वृत्तितियामक नहीं हो क हो त पर उनमें जो संयोग होता है 
होता । जो सम्बन Tel होता, क्योंकि उनमें से कोई किसी का आधार नहीं 
वृत्यनियामक 20 ae Wel होते उन्हें वृत्यनियामक कहा जाता है! 
उक्त सम्बन्ध के रहने प भी gard सम्बन्ध मात्र होता है, वृत्ति नहीं । 
प्रतीत होते हैं । इब प्रक 2 सम्बन्धी पदाथं मात्र सम्बन्धी के रूप में ही 
"के सम्बन्ध स्वत्व, स्वामित्व, तादात्म्य (अभेद) थि 
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साक्षात्‌ सम्बन्ध तथा स्वाश्रयाश्षपत्व आदि परम्परा-सम्बन्ध हैँ। जैसे, गोत्व का 
गौ के साथ साक्षात्‌ सम्बन्ध हे, परन्तु गौ-शाला के साथ स्वाश्रयाश्रयत्व रूप 
परम्परा सम्बन्ध है । स्व (गोत्व), ( उसका ) स्वाश्रय गो, भौर 
उसकी (गौ की) आश्य यौ-शाला । इस प्रकार उक्त परम्परा सम्बन्ध 
से गौ-शाला भी गोत्व 'से युक्‍त होती है । वृत्यनियामक सम्बन्धों में 
किसी भी वस्तु के अभाव की प्रतियोगिता की अवच्छेदकता नहीं 
रहती है ऐसा कुछ नेयायिक्रों का मत है । उसके पोछे नैयायिको की यही दृष्टि 
हे कि जिस सम्बन्ध से प्रतियोगी कहीं वृत्ति होता है (याने रहता है) वही 
सम्बन्ध प्रतियोगिता का नियामक होता दै । ऐसा न भानने पर या तो प्रतियोगिता 
किसी भी सम्बन्ध से नियमित मानती पडगी, या सभी सम्बन्धों से नियमित- 
जैसी कि व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव की मानी जाती है । परन्तु विरोधिता- 
नियम की उपपत्ति के लिये संसर्गश्चाविकी प्रतियोगिता ऐसा मानना सम्भव 
नही है । 

वृत्यनियामक सम्बन्ध को प्रतियोगिता का नियायक न मानने में 
तादात्म्य सम्बन्ध अपवाद है । ताद!त्म्य सम्बन्ध भौ वृत्यनियाप्तक सम्बन्ध 
है । तादात्म्य सम्बन्ध से काई भो वृत्ति नहीं हो सकता । अत्यन्त 
निपुण व्यक्ति भो अपने कब्धों पर सवार नहीं हो सकता । इसलिए 
तादात्म्य सम्बन्ध को वृत्यनियामक सम्बन्ध माता जाता है । तथापि उसे 
अभाव की प्रतियोगिता का अवच्छेदक मानना पडता है । अन्यथा भेद (अन्योन्या- 
भाव) की व्याख्या gt सम्भव नहीं है । तादात्म्य सम्बन्ध से नियमित होते वाले 
अभाव को ही अन्योन्याभाव सञ्चा दी गयी है । अतः वत्यनियामक सम्बन्ध प्रति- 
योगिता का अवच्छेदक नहीं होता दै इसका तात्पय यह है कि तादात्म्य सम्बन्ध 
को छोड़ कर दुसरे वृत्यनियापक सम्बर्धों में संसगंता-रूप अबच्छेदकता नहीं 
रहती है ।१० 


परन्तु जगदीश क्का वचन है कि रघुनाथ शिरोमणि तादात्म्य सम्बन्ध को 
भी प्रतियोगिता का अवच्छेदक ससर्ग नहीं मानते | जैसा कि पूर्व लेख में कहा 
गया था, उनके मत मे भदत्व अखण्डोपाधि है। ` १ परन्तु नेयायिकों का बहुमत 
तादात्म्य सम्बन्ध को प्रतियोगितावच्छेदक मानता है। वसे तो कुछ नेयायिक 
बत्यनियामक सम्बन्धों को भी प्रतियोगिता का नियामक मानते हूँ। 


अब प्रश्‍न यह उपस्थित होता है कि यदि वुत्यनियामक सम्बन्ध प्रतियोगिता 


= का नियामक नहीं होता दै तो जहाँ वृत्यनियासक सम्बन्ध से ही विशिष्टि-बुद्धि 
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होती है वहाँ विरोधिता-तियम का क्या स्वरूप होगा? उसकी व्याख्या कैसे 
होगी ? सम्बन्ध का उपयोग किये बिना विरोधिता का नियम बन ही नहीं सकता, 
ओर कम-से-$म कालिक सम्बन्ध से सभी जन्य पदार्थं सभी जन्य पदार्थों से 
सम्बन्धित होते हैं। इसलिए जहाँ वृत्यनियामक सम्बन्ध से विशिष्ट-बुद्धि होती है 
वहाँ सम्बन्ध के विचार को पुणंतया हटाया नहीं जा सकता । 


इसके उत्तर में कहा जा सकता है कि जहाँ वृत्यलियामक सम्बन्ध से विशिष्ट 
प्रतीति होती है वहां उक्त विशेषण के अभाव को ससर्गाभाव ही नहीं मानते। 
अर्थात्‌, वहाँ विशिष्ट प्रतीति उस सम्बन्ध से सम्बन्धी की प्रतीति है उस सम्बन्ध 
से वर्तमान विशेषण की प्रतीति नहीं है। तथा विरोधि प्रतीति (याने अभाव को 
प्रतीत) उक्त सम्बन्ध से सम्बन्धी के भेद को व्यक्त करती है। उदाहरण के लिये, 
जब चारुदत्त धनी है ' इस प्रतीति में चारुदत्त धन का आश्रय हैं ag प्रतीत न 
हो कर चारुदत्त धन-सम्बन्धी (धन का स्वामी, है ag प्रतीत होता है, भौर 
जब विरोधि प्रतीति अर्थात्‌ चारुदत्त धनी नहीं है ag प्रतोति होती है तो चारुदत्त 
घनी ब्यक्तियों से भिन्न (व्यक्ति) के रूप में प्रतीत होता है । इसका तात्पयं यह 
है कि वृत्यनियामक सर्म्बान्ध से सम्बन्धित्व अथवा अभाव की प्रतीति में सम्बन्धि- 
भेद प्रतीत होने से वहाँ भी विरोष्ठिता-नियम की व्याख्या करने में कोई बाधा 
नहीं है । इसो प्रकार तादात्म्य सम्बन्ध को भी प्रतियोगिता का अवच्छेदक न 
ae ae मत में सम्बन्धिता और सम्बन्धी-भेद के आधार पर उक्त रोत्या 
विरोधिता-नियप की व्यवस्था लगायी जा सकती है। १२ 


_ गदाधर को वृत्यनियामक सम्बन्ध को प्रतियोगितावच्छेदक मानने में कोई 
ण गज: नहीं आता | समवाय सम्बन्ध से नियमित प्रतियोगिता वाले संथोगाभाव 
bo नियमित प्रतियोगिता बाले संयोगाभाव की 
सम) चित्त नहीं है । जनकता oe i न दोष हाता हे, मोर पढ 
(एक साथ 3 ने Ete a संयोगाभ।व, संयोगजनकताभाव का सधतियत 
त्यि इन बाला) होने से एक हा है। यह अभाव सभी को मान्य है । उत 
कल्पना ce nied oes नियामत अभाव की भिन्न प्रतियोगिता को 

यारव (दोष) होने पर भो विरोधिता-नियम की ब्याख्या ( हो 


सकने) मे होन वाले लाघव को & ares ५ 
करना ही उचित है। यान में रखते हुए उक्त गौरव दोष की उपेक्षा 


इस वरह वृत्यतियामक सम्बन्ध में न डि 
मानने में “दि ५ सम्बन्ध में भी अनाव की प्रतियोगितावच्छदक्षता 
नने न गदाधरादि नव्पनैयायिक कोई दोष नहीं म 3१ यदी कारण 2 
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कि कई जगह वृत्यनियामक सम्बन्ध को भी प्रतियोगिता का नियामक मानने वालों 
के मतों को ध्याद में रख कर लक्षणों के परिष्करण की ओर रुचि दिखायी 
गयी है । 5 

इस पृष्ठभूमि के आधारपर आगे के लेख में अवच्छेदकता के स्वरूप और 
लक्षण के सम्बन्ध में विचार किया जायगा । 


दर्शन विभाग बलिराम शक्ल 
पुणे विश्वविद्यालप 
पुणे-४१ १००७ 


टिप्पणियाँ 


- तश यथार्थ विशिष्टधीनियासकस्येव सःबन्धत्वात्‌ | 
दिनकर; भत्यन्ताभावीय संयोगनिष्ठ प्रतियोगितावच्छेदकताया: संयोग- 
त्वेनेवावच्छिन्नत्वात्‌ । दिनकर्या, अभावतिरूपणे 


AS ~ 


aw 


- विश्‍वनाथ न्यायपञ्चाबन; गुणक्रियादिविशिष्टबुद्धि: विशेषणविशेष्य- 
सम्बन्धविषया, विशिष्टबद्धित्वात्‌, दण्डीपुरुष इति विशिष्टबृद्धिवत्‌ । 
न्यायासिद्ध।न्तमुक्तावल्याँ, दमवायनिख्पणे 


४, जगदीश; तत्सम्बन्धावच्छिन्न प्रतियोगिताकाभावीय प्रतियोगिता 
तत्सम्बन्धेन वत्तिमत्येव प्रतियोगिनि स्वीक्रियते ! जागदीशी, गङगा 
व्याख्यायाम्‌, सिंद्वान्तलक्षणे र 

५. नन्‌ अनुभवबलान्न समानाधिकरणधर्मावच्छिन्नाभावस्य प्रतियोगिता- 
वच्छेदरु सम्बधादर: किन्तु बाधबुद्धिप्रतिबन्धकताया: सम्बन्धविशेष- 
नियन्त्रितत्वानु रोधेनैव, अन्यथा एकेकविधाभावज्ञानस्य संयोगसमवायादि 
निखिलसंसर्णावगाहिज्ञान प्रतिबध्यत्व प्रसङगात्‌ | जागदीशी, व्यधिकरण- 
प्रकरणे, प्रथमलक्षणस्य ASM व्यास्यःयाम्‌ 

९. गदाधर; नन्‌ पदं विना यादृशसमभिव्याहारस्थले यत्र धर्मिणि 
येन सम्बन्धेन यस्य विशेषणतया भानं तत्र नन्‌ समभिव्याहारे 
तत्र धर्मिणि तत्सम्बग्धावच्छिन्न प्रतियोगिताक तदभावः पतीवते । 
व्युस्पसि वादे 
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७. जगदीश तर्कालङकर; कस्यचिदभावस्य केसचिद्धमेण सम्बन्धेन वा$व- 


च्छिन्नव्यवहारबलात्‌ न तु सम्बन्धन धर्मेण सर्वेण वा ससवायावच्छिन्न, 
वन्ह्यभावप्रतियोगित्वं न तु संयोगावच्छिन्नमिति व्यवह्वारबलात्‌ | 
जागदीशी, पिद्धान्तलक्षणे 


८. अन्यथा भूतलं संयोगेन घटत्वावच्छिन्नं घटवत्‌ इत्येवं निर्णयसत्वेऽपि 


भतले संयोगेन घटत्वेन घटो नास्तीति प्रत्ययापत्तेः। तत्नैव, व्यधिक्रण- 
प्रकरणे, प्रथमलक्षणम्‌ 


९, व्यिकरणधर्मावच्छिन्नोपि्षावश्चेत्प्रासाणिकः तदा सर्वेसम्बन्धैस्तत्‌ 


प्रतियोगिता अबच्छिद्यन्तामिति । waa 
गदाधर; स्वत्वादि सम्बन्धस्थ वृत्यनियासकतया प्रतियोगितानवच्छेद- 
कत्वेन तत्सम्बन्धावच्छिन्न प्रतियोगिताकाभावाऽप्रसिद्धेः । व्युत्पत्तिवादे 


१०. ननु तादात्म्यसम्चन्धावच्छिन्न ्रतियोगिताकामावोन्योभाव इति प्रतीतिः 


बलादेव तत्सम्बन्धावच्छिन्नत्वं प्रतियोगितायां स्वीकार्यम्‌ । तदतिरिबतः 
वृत्यनियामक सम्बन्धावच्छिन्नत्वं तु न। जागदीशी, सिद्धान्तलक्षणस्य 
गङ्गा व्यास्यायाम्‌ 


११. जगदीश तर्कालङकर; साधनवच्निष्ठान्योन्याभाव प्रतियोगितया: साध्यता- 


वच्छदक तादात्म्यसम्बन्धावच्छिन्नत्वे मानामावस्य स्वयमेव बौद्धधिवकार- 
टिप्पण्यां उक्तत्वाव्‌ । जागदी शी, सिद्धान्तलक्षणे 


१२. गदाधर; वृत्यतियामक सम्बच्धस्यासावप्रतियोभितावञ्छेदकश्वेऽपि..-... | 


ब्यत्पत्तिवा दे 


१३. नन्‌ वृत्यनियामक सम्बच्यस्य प्रतियोगितावच्छेदकत्वं न भवतीति तात्र 


श्रुतिरस्ति येन पुरुषो न राज्ञः इत्यत्र वृत्यनियामकस्य स्वत्वस्य पुर्षे 
राजामावप्रतियोगितावच्छेदक सम्बन्धत्वं न स्यात्तथा च पुरुषो न राश 
इत्यत्र स्वत्वस्यवाभाव प्रतियोगितःवच्छेदकत्वेन संसगंत्वमेवेति तात 
सवजनानुभवस्यापलापापत्तिः । व्यृत्पत्तिवादस्य आदर्शटीकायाम्‌ । 
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ससग्रयोग-पाण्डेय, डाँ. रेवतो रमण पृ १७६ ( १४४ + परिशिष्ट १४ 
G+ अनुक्रमणी २० प्‌ } संस्करण-प्रयम, जुलाई १९८५ सुयशोन्मेष प्रकाशन, 
वाराणसी । 


भारत में योग की विद्या अत्यन्त प्राचीन रही है । वैदिक ऋषियों ने 
इस विद्या के अभ्यास से सत्‌ का साक्षात्कार कर इसे जन साधारण के आत्मानु- 
शासन एवं आत्मलाभ के लिये सुलभ विद्या के रूप में अभिव्यक्त किया । इस 
सत्य के बावजूद भी आज जब योग की चर्चा उठाई जाती है तो प्रायः सांख्य की 
तत्वमीमांसा से बंधा हुआ पातंजल योग ही प्रमुख रूप से लक्षित होता है। 
पातंजल योग को भी प्रायः विद्वानों ते 'चितवृत्तिनिरोध' तक ही सीमित समझा 
है जबकि योग सूत्रकार ने चित्तवृत्तितिरोध: के साथ 'हदाद्रष्टु: स्वछ्पेऽवस्थानम्‌, 
पुवक योग की एक समग्र परिभाषा दी है। 


प्राचीन दार्शनिक सम्प्रदायों में महावीर के बाद जैनमत में भी योग को 
आध्यात्मिक विद्या के रूप में जाना जाने लगा। किन्तु पुद्ग्ल-नैरात्म्य की प्रक्रिया 
के मर्थ में जेन योग इतना रूढ़ हो गया कि इसकी साधना समपित साधकों के 
लिए ही अनुवंचित सी रही । बौद्ध सम्प्रदाय के विकास के इतिहास पर दृष्टिपात 
फरने से यह परिलक्षित हो जाता है कि इस में युबित और तके पक्ष को इतना 
Tera दिया गया कि बौद्ध मत एक ताकिक सम्प्रदाय के रूप में अधिकाधिक 
उभरा और योग जैसे व्यावहारिक पक्ष को तब तक महत्त्व नहीं मिला 
र हो स्वास्थ्य और समरसता की क्षोज में एक महत्त्वपूणं विकल्प 
र wa उपनिषद्‌ और पातंजल योग के समादूत हो जाने के बाद) वज्चयान 
पी एक soe विधा के रूप में प्रकाश में नही आया। वच्नयान की भी 
ए व्यवहार में जनमानस के अन्दर एक अलग छवि चित्रित नहीं कर 


परामर्श ( हिन्दी), ad १०, अंक ३, लन, १९८९ 
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सकी । इसके सैद्धान्तिक पक्ष को सरलतम ढंग से प्रस्तुत कर इसे सर्वसुलम्न विद्या 
के रूप में प्रस्तुत करते के प्रयास भी नगण्य से रहे । 
डॉ. पाण्डेय की पुस्तक समग्रयोग में जैन और बौद्ध योग के तत्त्वों का भी 


Ss 


उनके विभिन्न पक्षों के साथ विश्लेषण प्रस्तुत क्रिया गया है जो इन सम्प्रदायों 


को एक विशिष्ट एवं व्यवस्थित योग की विधा के रूप में प्रतिस्थापित करने में , 
सफल ट्वै। योग की विशाल विधा के विस्तृत पक्षों का विवेचन समग्नयोग में देखने 
को मिलता है। 

प्राचीन से लेकर श्री. अरविन्द तक के योग को अवधारणा के ऐतिहासिक | र 


विकास को प्रस्तुत करने वाली यहु पुस्तक इस दृष्टि से भी प्रामाणिक है कि 
उसमें विभिन्न योगतत्तवों का विश्लेषण उनकी परम्परा को ध्यान में रखकर ही 
किया है। अतः इस दृष्ट से इस पुस्तक का महत्व और भी बढ़ जाता है। 


पुस्तक का शीर्षक 'समग्रयोग' सर्वथा साथंक लगता है । वेद, उपनिषद्‌ गीता 
के विभिन्न प्रकार के योगों की व्याख्या एवं विश्लेषण प्रस्तुत करने के साथ-साथ 
जेन, बौद्ध एवं st अरविन्द के योग विषयक अवधारणा को प्रस्तुत करना समग्र: 
योग शीषँक को सार्थक बनाता है । लेखक ने अरविन्द योग को समग्रयोग नामक 
अध्याय में रखा है। स्वयं श्री. अरविन्द भी अपने योग को समपग्रयोग कहते हैं। 
योग की प्रारम्भिक अवधारणा से लेकर श्री. अरविन्द के समग्रयोग तक कें 
विकास के लिए समग्रयोग शीर्षक का चयन हुआ है, नकि श्री. अरविन्द के समग्र” 
योग के कारण । विभिन्न योग-विद्याओं के तत्त्वमीमांसीय आधार प्रस्तुत कर 
विषय की समग्रता पर भी लेखक ने भली माति ध्यान दिया है। 


लेखक का शास्त्र-ज्ञान इस पुस्तक के प्रत्येक पृष्ठ से परिलक्षित होता है! 
भारा सरल, प्रवाहमय एवं संस्कृतनिष्ठ हे । पुस्तक की भाषा में आम तौर पर 
लथ-प्रवास है। किन्तु समग्रयोग अध्याय के अन्तर्गढ कुछ ऐसे अनूदित अंश ह 
जिनसे कुछ स्थानों पर लेखक की अभिव्यक्ति साप्तान्य पाठकों के लिए विषया 


को स्पष्ट करने में अपर्याष्त है। उदाहरणाथ समग्रयोग प. १३२ के प्रथम पैरा 
से अन्तिम तक द्रष्टव्य है । S 


समग्रयोग प्रकरण में पृ. ११५ पर ade की व्याख्या की गयी है । लेखक 
ने निष्कर्षत: यह दिने का प्रयास छिया हे कि ada की बहता अक्षुण्ण २ 

में शांकर वेदान्त को छोड़ कर कोई भी दर्शन खरा नहीं उतरता। अन्य बत 
वेदान्ती इस मान्यता से सहमत नहीं होंगे । यह शांरुर वेदान्त के प्रति लेखी". 
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विशेष आग्रह को प्रदर्शित करता है। इसके अतिरिक्‍त जगह-जगह मुद्रण कीं 
अशुद्धियाँ भी है। > 


वेदोपनिषद्‌ में योग का विवेचन सर्वथा विशद है । वहीं पर भगवदगीता 
व अन्यान्य योगों के विवेचन के साथ डॉ. पाण्डेय ने एक सवथा नई उदभावना 
दी है। उन्होंने भाषा-वेज्ञानिक विधा के आधार पर यह सिद्ध करने का प्रयास 
क्षिपा है कि वेदान्त की महती साधना तितिक्षा को यदि भगवदगीता की केन्द्रीय 
साधना मान लिया जाय तो उससे भगवद्गीता के अन्यान्य योगों की समचित 


व्याख्या हो सकती है । यह निश्चित ही उनकी सर्वथा नई और मौलिक उद्‌भावना 
लगती हे । 


विद्वान्‌ लेखक की यह कृति भारतीय-विद्या के क्षेत्र में और विशेष रूप 
से योग के सम्बन्ध में आगे अनुसंधान की दिशा में एक महत्त्वपूर्ण कड़ी के 
आरम्भक के रूप में अत्यन्त पठनीय है । 


दर्शन विभाग रद्र नाथ तिवारी 
ललित नारायण मिथिला विश्वविद्यालय 
दरभगा 
(बिहार) 
सुचना 


me ह रजा को प्रषञ्च-ठंकल्पता ” इस विषय पर प्रोफेसर जी. आर 

निबन्ध-प्रतियोगिता के लिये भामन्त्रित निबन्धो के अधिनिर्णयन के लिये 

पर त किये गये लिर्देशियों के मतानुसार स्वीकृत निबन्धों मे से एक भी तिबन्ध 
म या द्वितीय पुरस्कार देने के योग्य नही निकला । 


अध्यक्ष, दर्शन विश्ञाग 
पुणे विश्वविद्यालय 
गणेशखिण्ड, पुणे ४११००७ 
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१८३. डॉ. ललित किशोर गुप्त 
! प्रोफेससं कालोनी 

दिघी (पश्चिम) 

! दरभंगा 

dl (बिहार) 


१८४. डॉ. रामनन्दन मिश्र 
जयप्रकाश नगर 
जपानी फार्म के नजदीक 
आरा- ८०२३०१ 
जि. भोजपुर 
( fagrz) 


१८५. डॉ. सनेद्ध प्रताप fag 
अध्यक्ष, दर्शन विभाग 
यइंग स्थिश्चन कॉलेज 
इलाहाबाद 

(उ प्र.) 
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सांख्यकारिका फे उपलब्ध प्राचीन भाष्य भोर उन पर निमित सांख्यदर्शन 
में कई तरह से विसंगतियाँ हमें प्रतीत हुई । इसलिए हमने कारिकाओं की पुनः 
व्याख्या फा कार्यं आरम्भ किया है। विसंगतियों का मुख्य केन्द्र पुरुष” की 
व्याख्या है । यह माना जाता है कि कारिका में पुरुष शब्द जीवाश्म-बोधक है। 
अतः यह माना जाता है कि पुरुष नित्यमुक्त, निष्क्रिय अकर्ता, अभोक्ता आदि 
है; उसके बन्धन व मोक्ष बास्तविक नहीं हैं, प्रकृति का हो बन्धमोक्ष, संसरण 
होता है॥ अज्ञान-वश पुरुष उन्हें स्वयं का मान लेता है। यदि कारिकाएं किसी 
स्वतन्त्र व पृथक्‌ ada के स्थापनाय रची गईं होती तो सम्भवतः कुछ भी 
विसंगत न होता । लेकिन ईशवरकृष्ण स्पष्टतः स्वीकार करते हैं कि “पुरुषाथं 
ज्ञानमिदं गृह्यं परमषिणा रामास्यातम्‌ ” और कपिल- जिन्हें “परम्रषि” कहा गया- 
का दर्शन जैसा महाभारत में उपलब्ध है, इनकी तुलना करने पर दोनों दशनं में 
स्पष्ट विरोध दिखाई पड़ता है। कारिक्काएं निरीश्वरवादी मानी जाती हैं तो 
कपिल का सांख्य सेश्वर | केवल इस एक अन्तर से समूचे ata में विरोधाभास 
हो जाता है। क्या हम यह मातें कि कपिल आसुरि व पंचशिब निरीणवरबादी थे? 
या यहू कि ईश्वर कृष्ण ने वंचना की और कपिल का दशंन-जो सुप्रतिष्ठित 
ओर aurea था-को निरीश्वरवादी बता कर प्रस्तुत कर किसी बिशेष उद्देश्य 
को पुति की? पहली बात स्वीकार नटीं की जा सकती। महाभारत के शान्ति- 
पने में उपलब्ध ater, गीता, पुराण, श्वेताशक्तर उपनिषद्‌ आदि स्पष्टतः सांख्य 
मत को सेश्वर रूप में प्रस्तुत करते हैं भौर यह सुदीषं प्राचीन परम्परा से स्वीकृत 
मान्यता हे कि कपिल ही सांख्य-प्रणेता हैं । श्रद्धेय अाचायं उश्यवीर शास्त्री ने 
सांख्य दर्शन का इतिहास में, डॉ. आद्याप्रपाद मिश्च ते “ सांख्य दर्शन की एति» 
हासिक परम्परा ” में असन्दिरप्र रूप से यह निरूपित रिया है कि प्राचीन सांख्यः 
कपिल प्रणीत सांख्य -निरीश्‍वरवादी नहीं “सेश्वर” है। अतः यदि ईश्वरकृष्ण 
भ्रवचक नहीं हैं तो कारिका दर्शन भी सेश्वर, ईशवरवादी, परमात्मवादी ही होना 


परामश (हिंदी), वषं १०, मंक ४, सितम्बर, १९८९ 
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चाहिए । इम समझते हैं कि हमारे इस विचार से विष्ठानों को असहमति नहीं 
होगो । यानि कपिल-सांख्य ईश्वरवादी है और ईश्वरक्ृष्ण ने कपिल के 
दर्शन को ही कारिकाओं में प्रस्तुत किया | तब सांख्य कारिका को वे सभी भाष्य 
जो उसे निरीश्वरवादी निरूपित करते हुँ-कारिका सम्मत नहीं हैं-ऐसा मानना a 
होगा । यही कारिकाओं की पुनर््याल्या में हमारे लिए आधार आधार बना। इस 
दिशा में सांख्य कारिका में परमात्म निरूपण का हमने sara किया। * प्रस्तुत 
छेख में हम उन फारिकापओं पर ध्यान ध्यान दें जों मोक्ष या अपवर्ग को 
श्वधारणा के निर्माण में सहकारी हैं। 


जीवात्म पुरुष के मोक्ष सम्बन्धी प्रचलित भत का आधार है। ६२ वीं 

कारिका जिस में कहा गया है कि कोई भी पुरुष न तो बच्चन में पड़ता हैन 

हो मुक्‍त होता है, प्रति ही बन्धन में पड़ती है, संसरण करती है और मक्त 

होती है। हम समझते हैं कि कारिका का ऐसा ad तो ठीक है लेकिन इस 

| कारिका के आधार पर जो निष्कषे निकाला गया ag कारिका-घम्मत नहीँ है 

J इसमें बया विसंगति है यह जानने के लिए हमें कुछ और छारिकाओं पर ध्यात 
दैना होगा । मोक्ष-प्राप्त पर जिस प्रकार का ज्ञान उत्पन्न होता है वह मोक्ष के 

स्वरूप को स्पष्ट करता है। अतः Wes हम ६४ वीं कारिका पर विचार करेंगे । 


ईश्वर कृष्ण उक्त कारिका में कहते हैं :- 


एवं तत्त्वाभ्यासान्नास् न मे नाहमित्यपरिशेषम्‌ | 
अविपर्ययादविशुद्ं केवलमुष्पद्चते ज्ञानम्‌ | 


2 a कारिका में महत्त्वपूर्ण पद-जिन पर हम ध्यान केन्द्रित करना चाहते है- 

a” sa i Lee is हा से 0. 
होता है । इनकी व्याख्या में : = SS ee gees 

कः व्याख्या में आचार्य माठर कहते हैं “नास्मि तत्वानि, त में 

ae गाह तत्त्वानि, किन्तु प्राधानिकान्येताति” अर्थात थे जो प्रकृति और 

‘ae oe Ea A Teg ta परे हैं और न में तत्त्वों का हूँ। 

व: माठर का अभिप्राय तत्त्वो के कतंत्व के निषेध से 

है। इसलिये वे आगे कहते हैं-“वे सद प्राधानिक-प्रधान या प्रकृति के हैं। तत्व 


कौम॒दीकार कः “नास्मि” 
कामु हते हैं कि “तास्मि” पद द्वारा 'आत्मनि क्रिया मात्र तिषेधयति 


 भात्मामें क्रिया मा प में तिथे 

eae न का निषेध करते हैं । प्रकारान्तर से क्रिया का पुरुष में निषेध 
नाह में भी कौमुदीकार के अनसार ह ड 

CC-0. In Public Domain. हास Collection, Haridwar 
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(नाहम्‌ में) जहमिति क्तुंपरम्‌ ..निष्क्रियत्वे च सर्वेकर्तत्वाभाव: “आत्मा 
में क्रिया और कतृत्व के निषेध सर्वथा दो भिन्न निषेध नहीं हैं। यदि “नास्मि” में 
क्रिया निषेध है तो उसी से “नाहम्‌” में कर्तत्व निषेध की बात सीधे ग्रहण को 
जा सकती है। माठर कहते हैं 'में तत्त्व नहीं हुं ' यानि मह॒दहंकार युक्त शरीर में 
नहीं हूं जैसा कि डॉ. रमाशंकर त्रिपाठी तत्त्वप्रभा में कहते हैं-“नास्मि” ag 
शरीरादि नास्मि-इस्त प्रकार आत्मा को स्यूल सूक्ष्म शरीर से पृथक्‌ किया गया। 
फिर कारिका में कहा गया “न मे-मेरा नही है-क्या! ? तत्त्वानि। मेरा शरीर, 
मेरा मन, मेरी वस्तु, मेरा भोग्य-इस arg अचेतन प्रकृति के विकारों में ममत्य 
का अतत्त्व में निषेध किया गया । फिर कहा है “नाहम्‌” में क्या नहीं हुं! इस 
में किस बात का निषेध हो रहा है? अस्तित्व-बोधक निषेध तो “afer में हो 
चुका है यानि प्रकृति और पुरष के पृथकास्तित्व का बोध तो कहा जा चुका है; 
अतः “ नाहूम्‌ '” अस्तित्व-बोध अभिप्राय नहीं हो सकता । यहाँ कौमुदीकार 
की ही तरह अन्य भाष्यकारों ने कतंत्व का ही निषेध साना है यानि “नाहम्‌'” को 
अहर्ता न अस्मि १-इस रूप में ग्रहण किया है । 


सिद्धान्तगस अनौचित्य | होने पर भी माठर व वाचस्पति के द्वारा की पई 
इन पदों की व्याख्या निर्दोष नहीं दै । वाचस्पति मिश्र ने “नास्मि” में क्रिया सात्र 
का निषेध किया ओर “नाहम्‌” में सर्वकतृत्व अभाव का निरूषण माता। क्रिया 
मात्र के निषेध से कतंत्व अभाव निरूपण भी स्वतः हो जाता है। अतः उस पुनरा. 
वृत्ति का कोई औचित्य दिखाई नहीं पड़ता । इसी तरहु माठर ने “नास्मि 
तत्वानि” कहकर “'नास्मि” में अस्तित्व रूप निषध माना और “नाहम्‌ तरवा- 
ताम्‌” कह कर सम्भवतः पुरुष के कतृत्व का निषेध करना चाहा। हमारे विचार से 
अस्मि क्रियापद होने से “तास्मि” में कर्तृत्व निषेध हो सानना उचित था dar 
वाचस्पति मिश्र ने माना; लेकिन “नाहम्‌” में “अस्मद्‌” के प्रथमा रूप “महूम्‌ 
को अस्तित्व मूलक मानना उचित प्रतीत होता है न कि कतृंत्व मूलक । अतः 
नाहम्‌ “में नहीं हूं” ऐसा अस्तित्व मूलक निषेध उचित प्रतीत होता है। 


. गह्‌ अस्तित्व अहं-रूप अभिमान का ही हो सकता है। क्योंकि अहे-भाव 
अहंकार का ही लक्षण है जिसे पुरष धारण कर लेता है । नारायण तीथं इस प्रसंग 

अधिक स्पष्ट हुँ । उन्होंने 'न कर्तास्पीत्यथेः कक्कर नारिमि में कतृत्व का “न मे 
उखमिति परिशेषः' कहकर दुखः-भोग का और 'नाहूमिस्यनेना हुंकार भेदग्रह कह 
र अभि माहमूलक स्लिम बित्ने किस ह0॥0०1०1, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


२८० | 


उरो भी व्याख्या हो प्रचलित भाष्यों में पुरुष के “कतृत्व' का निषेध किया 
है, जो विचारणीय है । कर्तृत्व को दो अर्य रूप में ग्रहण किया जा सकता है। एक 
तो उत्पन्न करना, सृष्टि करना और दूसरा उपयोग, उपभोग करना | सांक्ष्यदशन 
के सिद्धान्त के अनुसार यदि पुरुष का अदे जीवात्मा हो है तो दोनों ही प्रकार से, 
अन्यथा दूसरे प्रकार के कतेत्व का निषेध सम्भव या संगत नहीं है। सांख्य 
सिद्धान्तो की व्याख्या में चाहे जेसे भी मतभेद हों-यह सवेएम्मत मत है कि 
अचेतन प्रकृति चेतन पुरुष के संयोग-चाहे वह सन्निधि मात्र क्‍यों न हो-सै ही 
सर्गोन्मुख होती है। तब भला यह केसे कह! जा सकता है कि पुरुष इर्ग के लिए 
उत्तरदायी नहीं है? संयोग में पुइष का योगद'न कितना भौ न्यून हो wae 
दायित्व तो उसी पर है । हां. नाना रूप विषम सृष्टि में प्रकृति का स्वभाव ही 
कारण है पुरुष नहीं-यह कहा जा सकता है। लेकिन इससे पुरुष “'सृष्टिकत्‌ त्व” सें 
रहित नही हो जाता, भले ही ag कतृंत्व “गुण कर्तृत्व” न कहा जाकर, अधिष्ठा" 
तुत्य कहा जाय ९ । फिर, यदि कर्तेत्व का अर्थ उपयोग, उपभोग-कतुत्व घे लिया 
जाय तो भी विसंगति है । पुरुष-सिद्धि में दिए गए हेतुओं में ही भोक्तुभाव और 
कवत्यार्थ प्रवृत्ति स्वीकार की गई है । सृष्टि का प्रयोजन ही जीवात्मा को भोग 
और अपवर्ग है अत: इस अर्थ में भी कतृत्व का पुरुष में निषेध संगत नहीं है । तब 
ee . दशा में “क्तेख निषेध” को क्या समझा जाय? क्योंकि 
हृ निषेध-बोध “अविपर्याद विशद्ध” ह अ ug i" 
यह ज्ञान संशय रहित az ज्ञान है i oc हर a बळ 
3 शु हो विकल्प रह जाते हैं। या 
2 हम यह माने कि यह सांख्य की विसंगति ही है गा फिर प्रचलित व्याख्या को 
1111 es vo 
“अस्मि” क्रियापद किसी न हि र ह १७ जु ती जा सती 000 
केसी अर्थ में कतुत्व-निषेध परक ही होगा । हुम 


समझते हैं कि न विसंगति कारिकाओं में है < में।यदि 
= न ही कतत्व-निषेध= में । याद 
दोनों ही बातें सही हैं तो निष्कषं BM 


: होगा कि पुरुष या जीवात्मा कर्ता नहीं है 
su यही ध्यान में रखना होगा कि यहाँ कर्ता से अभिप्राय है तत्त्वों के कर्ता या 
सृष्टिकर्ता । अब प्रस्तुत स्थिति को इस प्रकार रखा जा सकता है- 


प्रकृति अचे : सृष्टिक 
तन है अत: सृष्टिकर्ता नहीं कही जा सकती; 


जीवात्मा पुरुष तत्त्वाभ्यास से संश 
वह सृष्टिकर्ता नहीं हे । 


लेकिन afte हुई हे-य2 पि 
ct-o. वहस Sol Fa lothakuekbngri Collection, Haridwar 
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ऐसी अवस्था में सृष्टिकर्ता या वह जिसके संयोग से त्रिगुणसाम्य भंग होता 
है कौन होगा ? या तो कोई नहीं या फिर परमात्मा tar कि गृणक्षोभ हेशु रूप में 
विज्ञानभिक्ष स्वीकार क ते हैं, और पुराणों में स्वोकृत है। कारिक में परमात्मा 
का निरूपण हम अन्यत्र कर चुके हैं। ** यहाँ बस इतना ही वक्तव्य है कि नास्मि' 
में सृष्टि कर्तृत्व का जोवात्मा में ही निषेध है | कारिकाओं के निराश्वरवादी 
भाष्यकारों के लिए क्तेत्व-निषेध् कारिका की विसंगति ही रहेगी । जो हो, 
तत्वाभ्यास से पुरुष को आत्मासाक्षात्कार होता है। उसे यह संशय-रहित ज्ञान 
होता है कि वह सृष्टिकर्ता नहीं है {नास्मि), ag नानाविध विकार महदादि नहीं 
है (नाहम्‌) और न ये विकार Gat विकार हैं (अर्थात्‌ प्रकृति के ही हैं।। हम 
भाष्यकारों के आभारी हैं कि उन्होंने इस ज्ञान मे भोक्तृत्व का निषेध ग्रहण नहीं 
किया, यद्यपि इन निषेधों में भाव यही रहा प्रतीत होता है।इस पर पहले हो 
कह्‌ चुके हैं कि पुरुष में भोत्रतुत्व-निषेध भी संगत नहीं है । 


इस ६४ वीं कारिका में केवल ज्ञान का स्वरूप बताया गया है जो कि 
तत्त्वाभ्यास से उत्पन्न होता है। इस बात को कहने के लिये कारिकाकार ने जिन 
पदों का प्रारंभ में छयोग किया यह भी विचारणीय है। कारिका के प्रारंभिक पद 
हैं “एवं तत्त्वाभ्यासात्‌” अर्थात्‌ इस प्रकार तत्त्वाभ्यास से। यहाँ “एवं” शब्द 
अभ्यास से संयुक्‍ताथंवान्‌ है। यदि तत्त्व शब्द से महृदादि तत्त्व गृहीत हो (होने 
भी चाहिए) तो तत्त्वों के अभ्यास क्या अर्थ होग। ? तत्त्वों को जानना धोर उस 
ज्ञान का धारण कर लेना हीं यदि अभ्यास है तो इस कारिका की सही जगह वहाँ 
होनी चाहिए जहां तत्त्वों के स्वरूप ओर कार्यों की चर्चा समाप्त होती है। अर्थात्‌ ४ 
६० वीं कारिका के बाद । फिर तत्त्वों के ज्ञान को बार-बार धारण करना दी 
बभ्यास है तो इसमें “एवं” कहने की क्या आवश्यकता थी? फिर यदि “एवं” 
शब्द “अभ्यास” के लिए है ता अर्थ होगा इस प्रकार से । क्या अभ्यास की कोई 
fafa इस कारिका से पहले कही गई है? प्रचलित उपलब्ध भाष्यों का तो यही 
अभिप्राय है कि प्रकृत्यादि तत्वों का बार-बार चिन्तन-निदिध्यासन-ही अभ्यास 
है। यदि ऐसा हे तो इससे “नास्मि, नमे, नाहम्‌” ऐसा ज्ञान केसे उत्पन्न होगा । 
ata} के बार-बार चिन्तन से तत्त्वों का ज्ञान ही “घाण” होगा; इसे “उत्पन्न 
होना नहीं कहा जा घकता | fea विषय को बार-बार दुहुराने से दुहराई गई 
बात केवल पुष्ट होगी; उससे कोई अन्य ज्ञान उत्पन्न नहीं होगा। हुम समझते हैं 
कि कारिकाओं मे तत्त्वो के विवेचन को प्रस्तुत करने के बाद उसके आधार पर 
तिकाले,गए निष्कर्ष के अभ्यास की प्रक्रिया भी समझायी है और तब कहा है- 
“एब” तत्त्वास्यासम्‌ । यह प्रक्रिया आरम्भ होती है तत््व-विवेचना समाप्ति के बाद 
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अर्थात्‌ ६० वीं कारिका के बांद ही। अभ्यास का स्वरूप कारिका ६१ से ६३ तक 
THAIN गया है । देखें, अभ्यास का स्वरूप क्या है? 


साठवीं कारिका तक प्रकृति उसके विकारों तथा पुरुष स्वरूप आदि को 
चर्चा की ag तत्त्व चर्चा की समाप्ति के उपरान्त कहा है-मेरा ऐसा विशवास- 
विचार है कि प्रकृति से अधिक लज्जाशील और कुछ भी नहीं है जो कि में 
देख लौ गई-ऐसा जानकर ga: पुरुष के सम्मुख नहीं आती ( का. ६१ ) इससे 
(इसलिए) कोई भी (पुरुष) न बन्धन में पढ़ता है मुक्त होता है, न संसरण 
करता है। प्रकृति ही अपने नाना विकारों के ्राश्रय से संसरण करती है भौर 
मुक्त होती है। (का. ६२) 


प्रकृति भोगापवर्ग रूप पुरुषां अपने सात रूपों (धर्म, अधर्म, राग-बैराग, 
ऐश्वयं अनेश्वयं तथा अज्ञान) से स्वयं ही बाँधती है भौर एक रूप (ज्ञान) पे 


मुक्‍त करही है (का. ६३) इस प्रकार तत्त्वाभ्यास से...विशुद्ध केवल ज्ञान उत्पन्न 
होता है (का. ६४) । 


इस तरह ६१ वी कारिका से ६३ वीं कारिका तक पुषष के स्वगत कथत 
के रूप में अभ्यास स्वरूप को रख कर ६४ वीं कारिका में कारिकाकार कहते हैं 
“इस प्रकार अभ्यास. .। अर्थात्‌ पुव कारिकाओं में (का. ६० तक) जो ea 
विवेचन किया है उन्हें जानकर Gee ऐसा सोचने लगता है कि प्रकृति से सुकुमार- 


तर और कुछ भी नहीं है... इस प्रकार के विचार या विवेक का पुनः धाएण 
(तत्त्वाभ्यास) केवल ज्ञान उत्पन्न करता है। 


६६ वीं कारिकागत “मे मतिभंवति” में ' मे” को माठर के अतिरिक्त शेष 
भाष्यकारों ने कारिकाकार के लिए प्रयुक्त माना हे। छेकिन ऐसा मानते का 
औचित्य क्या है-यह स्पष्ट नहीं किया गया | आचायं माठर ने इसे पुरुष के स्वगत 
कथन के रूप में ग्रहण किया । इतना तो स्पष्ट है कि सभी बिचार जो कारिकां 
में प्रस्तुत दै-ईश्वरकृष्ण के सांख्य विचार ही है। अत: किसी एक कारिका में 
“मेरा विचार” ऐसा कहने की आवश्यकता नहीं है। फिर यदि इसे कारिकाकार 
के लिए ही प्रयृवत माना जाय तो इसो कारिका में क्‍यों इससे अधिक रोचक 
शसग-रगस्य दशंयित्वा . , तस्मान्न वध्यते...आदि कारिकाएं हैं- है; वहाँ इसका 
उब रामशंकर भट्टाचायं ने तो इस प्रयोग को 


रूप में ' अन्तिमा मतिभंबाति' ऐसा पाठ उचित 
माना । इसकी कोई आवश्य 


को स्वीकार करना या कारि 
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शब्द बदलना । यदि यह परम्परा हो गई तो शास्त्र ही बदल दिए जाएंगे । हुस 
समझते हैं कि कारिकाओं को विसंगत मानने की आवश्यकता नहीं दै । /६४ at 
कारिका में “ एबं तत्त्वाभ्यासात्‌ ' में ' एवं ' का औचित्य तव तक स्पष्ट नहीं 


। होता जव TH अभ्यास के स्वरूप का उल्लेख न हो । ' अभ्यास ' चूँकि बद्ध पुरुष 
ह की मानसिक प्रक्रिया है थत: पुरुष के स्वगत कथन के रूप में उसे समझाना 
| उचित ही है । इस प्रसंग में महाभारत के शांतिपर्वान्तगंत अध्याय ३०७ द्रष्टव्य 
| है। वहाँ भी सांख्य मत को समझाते हुए जोवात्मा के स्वगत कयन को इस प्रकार 
प्रस्तुत किया- 


‘ga यह क्या किया ? में आज तक यहाँ इस प्राकृत शरीर का ही अनु- 
सरण करता रहा । मुझ मूढ़ को धिक्कार है जो कि संसार में डूबा हुआ इस 
शरीर का आश्रय लेकर...एक शरीर सें दूसरे शरीर का अनुसरण करता TET! 
वास्तव में इस जगत्‌ के भीतर (परमात्मा ही) मेरा बन्धु है। इसी में मुझे 
अपनी समानता दिखाई देती है । में अवश्यही इसके सदृश gi यद्यपि में सवंथा ' 
and हु तो भी में प्रकृति की अनेक रूपों वाली मूर्तियों में स्थित हुआ देहरहित 
होकर भी ...देहधारी बना रहा । a भी यह बहुत से रूप धारण करके मेरे | ` 
साथ सयोग की चेष्टा कर रही है किन्तु अब में सावधान हो गया हू इसबिए 
ममता और अहंकार से (कारिका ६४ में तुलनीय न मे, नाहम्‌) रहित हो गया 
हैं ।,..में निरामय (परमात्मा) का आश्रय लूंगा' । ३ 


इस प्रकार पुरुष के विचार स्वगत कथन रूप में प्रस्तुत करके आगे कहा 
गया-- ' इस प्रकार विवेक हारा अपने शुद्ध स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर पच्चीसबाँ 
|) 
तत्त्व आत्मा क्षरभाव का त्याग कर अनामय, अक्षर भाव को प्राप्त होता है ve 


महामा रत के इस लम्बे प्रसंग को उधृत करके हम यद्द नहीं कहबा चाहते 
कि ईश्वर कृष्ण ने इसका ही अनुसरण किया । इस प्रसंग में उक्ति-साम्य से यह 
निष्कषे निकाला जा सकता है कि वास्तव में तत्त्वाभ्यास की प्रक्रिया तत्त्वों को 
जान लेमे मात्र में नहीँ अपितु उसके निष्कषं को चित्त में अभ्यास से धारण 
करना-सांख्याभीष्टाभिमत है । ऐसे वर्णन सांख्य परम्परा में उपलब्ध हैं। अतः 
यदि इस प्रक्रिया को कारिकाओं में पाते हैं तो यह हमारी निराधार या क्लिष्ठ 
कल्पना मात्र नही है। साथ ही ' मे मतिर्भवति ' पद प्रयोग की सार्थकता भी 


इसी तरह की व्याख्या में हो सकती है । 


हम यह कहना चाहते हैं कि ६१ वीं कारिका से ६३ वौं कारिका तक | 
पुरुष के स्वगत कथन के रूप में हैं और ६४ वीं कारिका इस प्रकार के अभ्यास का 
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फल बताया गया | अतः ag कारिका जिससे बन्धन, सरण व मोक्ष पुरुष का 
नदीं-ऐस। सिद्धान्त ग्रहण होता है, वस्तुत: विद्धान्त निरूपण में प्रयोजक नहीं है | 
| जीवात्म पुरुष यंतन्य स्वरूप है अत: Maar भी वही है संसरण झी वही करतां 
| है । अचेतन प्रकृति भौर उसके विकार साधन हैं । प्रकृति भोग करती है एसा 
| मानना ही हास्यास्पद नहीं है बल्कि एक सुप्रतिष्ठित प्राचीन दर्शन पर जिसके 
बारे में यह कहा गया है कि “ज्ञानेनानेन तुल्यं ज्ञानं न विद्यते '५_ऐसी मान्यता 
| आरोपित करना भी हास्यास्पद है। लेकिन ऐसा किया गया है-यह विचारणीय 
| है। यह कहना कि जीवात्मा-पुरुष-भोग नहीं करता खिसी प्रकार से सांख्य सम्मत 
| भोर इस तरह कारिका सम्मत भो नहीं कहा जा सकता । सृष्टि का प्रयोजन ही 
| पुरुष के भोगापवगं के लिए है; प्रकृति के भोग के निए नहीं। कारिका में बुद्धि 
| पुरुष का भोग साधन करती है-कहा गया है ।६ एक अत्य कारिका में तो अत्यन्त 
स्पष्ट पेण चेतन पुरुष को ही दुःख-प्राप्तकर्ता कहा ग्या है। उक्त कारिका दो 
कारणों से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । एक तो यह कि उसमें चेतन पुरुष में दुःख को 
स्वाभाविक स्वीकार किया गया है, आरोपित नहीं। दुसरे, उक्त कारिका के 
प्रचलित अर्थ में किचित्‌ संशाधन हमें अभीष्ट है fra’ मोक्ष स्वरूष का स्पष्टी- 
करण होता है । अत: हम पुरी कारिका की विवेचना करेंगे। कारिका कहती है- 


पत्र जरामरण कृतं दुःखं प्राप्नोति चेतन: पुरुष: । 
लिड्गस्याविनिठ्‌ त्तस्तस्माद दु:खं स्वभावेन ॥ का-५५ 


तत्र वहां-पृष्टि में संसार में चेतन SRT दुःख प्राप्त करता है, भोगता है। 
` क्यों? लिरस्याविनिवृत्तेः । लिग की निवृत्ति (पुरुष) से न होने से । सृष्टिकाल 

में पुरुष की लिंग शरोर अथवा महृत्‌ से निवृत्ति नही होती । इसलिए दुःख उसके 
लिए स्वाभाविक है । ऐसा नहीं है कि दुःख बुद्धि को होता है और अज्ञान वश 
पुष उसे ्पता मान लेता है । बुद्धि अचेतन है अत: उसे ga दुःख नहीं होता । 
हैं, यह अवश्य कहा जा सकता है कि बुद्धि से संयुक्त न रहते पर पुरुष में अनुभव 


क्षमता रहने पर भो, कुछ भी अनुभव करना पुरुष के fi at ति 
॥ i Ra के लिए शक्य नही है 1 लेकिन 
चूंकि लिग शरीर की निवत्ति नही i ष्टि में f 
ह! i होती है, यहाँ 0 च 
दुःख स्वाभाविक हो जाता है । - bE a 


भाष्यकारों ने लि 
ऐसा किया है और कहा है कि लिंगश 


«विग की। दिति अल काल में न 
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ही द्वोती है अतः सर्गकाल में दुःख पुरुष के थिए स्वाभाविक है-ऐसा अर्थ TEM 
feat जा सकता है, लेकिन यह माना गया है कि इदम्‌ प्रध्ानमियं बुद्धि...एभ्यो 
aa: पुरुषों विसदृश इत्येवं ज्ञानाहिलिगनिवृत्ति: ततो मोक्ष: ४ ज्ञत्ित हि लिग 
तिबर्तते । यदा प्रधानमहुद ...अन्यानि अहमन्य इति ज्ञानं तदा लिगाभावः। “ 
अर्शत्‌ प्रकृति पुरुष विवेक ara से लिंगतिवृत्ति हो जाती है, यही मोक्ष भो है। 
भाव ag है £ ज्ञात से मोक्ष होता है और est छे लिग निवृत्ति भी हो जाती 
है। भतः “ara” होने तक दुः स्वाभाविक है। इसे हम सांख्य दृष्टि से-कम से 
कम ईश्वर कृष्ण की दृष्टि से-अप्तंगत समझते हैं। यदि 'आवितिवृत्तेः' कारिकाः 
भिमत होला तो “स्वभावेन” कहुने का क्या औचित्य है? - कोई बात स्वाभाविक 
भी हो और झागन्तुक या आकस्मिक भी-यह केसे युक्ति-संगत माना जाय ? 
यदि दुःख पुरुष के faq स्वाभाविक नहीं तो अ;कस्मिक हो होगा। तब क्या 
eq? कृष्ण को “स्वभावेन” से अधिक स्पष्ट और असन्दिग्ध शब्३ नहीं मिला ? 
फिर ag भी ध्यान में रखना चाहिए कि ' तत्र” शब्द सृष्टि में क्या भाव लिए 
हुए है? अतः “आविनिवृत्ते:” का भाव स्वीकार करने पर भी सूष्टि काल में 
दुःख को स्वाभाविक मानना होगा न कि “ज्ञान” प्राप्ति तक । फिर मुक्ति प्रकृति 
से सम्बन्ध-विच्छेद नहीं है। मोक्ष भी प्रकृति के एकत wr ज्ञान-में निहित है। 
ज्ञान हो जाने पर पुरुष प्रकृति से निवृत्त नहीं हो जाता बल्कि gab सात रूपों से 
मुक्‍त होता है। और मुक्त होने पर भी प्रकृति से-लिग शरीर से-संयुक्त रहता 
है। तथापि तब बुद्धि जो कुछ उसके सामने प्रस्तुत करती है उसे ag तटस्थ भावेन 
ग्रहण करता है, ममत्वभावेन नहीं, क्योंकि भोगापवर्ग रूपी प्रयोजन सिद्ध हो 
चुका होता है । प्रकृति पुरुष से उपरमित हो जाती है ओर पुरुष तटस्थ हो जाता 
है । प्रकृति पुरुष संयोग रहने पर भी सगे का प्रयोजन नहीं रह जाता * (सगे 
नही रहता ऐवा भाव नहीं है केवल प्रयोजनाभाव ही अभिप्रेत है) फिर, “ ज्ञान" 
ही लिंग निवृत्ति हो जाती है तो यही एकान्तिक और आत्यन्तिक निवृत्ति मान ली 
जाती चाहिए। तब प्रारब्ध पर्यन्त शरीर धारण किए रहने की मान्यता को कोई 
आवश्यकता नहीं रह जाती । अतः aq कहना कि लिंग की पुरुष से निवृत्ति 
“ज्ञान” से हो जाती है-उचित नहीं है। जिस तरह ज्ञान प्रकृति का ही एक रूप 
है उसो तरह अपवर्ग भी एक पुरुषार्थ है, जिसकी उपलब्धि पुरुष प्रकृति में रहकर 
ही होती हे । यदि कहा जाय कि निवृत्ति का अर्थ पृथक्‌ होना नहीं हे, तटस्थ 
होना, प्रभावित हो जाना है तब तो प्रारन्ब्र भोग भी सम्भव रहीं है। साथ हो 
मुक्त या अपव की अनभति भी कैसे होगी ? यदि मूक्ति या अपवर्ग भनन्‌भूत 
है तो उसकी सम्भावना का भी क्या आधार होगा) फिर रग शरीर अथवा 
'लेग या महूत की उत्पत्ति यदि जोवात्मा की इच्छा पर fade होतो या उसके 
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२८६ a 
अज्ञान के कारण होती वो भी ag किसी तरह स्वीकार्य होता कि ज्ञान से अयवा 
| जीवात्रा की इच्छा से लिग से वह निवृत्त हो जाता है। लेकिन भाष्यकारो द्वारा 
प्रचलित मत में तो पुरुष अकर्ता. अभोक्ता, नित्यमुक्त, चेतन्पस्वरूप, द्रष्टा, केवल 
आदि माना गया है। भला ag लिगोत्पत्ति का कारण केसे हो सकरा है? यदि 
लिग-शरीर में प्रवेश करना जीवात्मा पुरुष का स्वभाव नहीं तो प्रवेश होना हो 
| नहीं चाहिये था । लेकिन प्रवेश तो हुआ । अतः यह निष्कर्षं यदि निकाला जाय कि 
| प्रकृति से महदादि सूक्ष्म बिकारों की संहति होने पर स्वभावतः (चाहे विवशता 
कहें) उस में प्रविष्ट होता है-तो गलत न होगा। और महदादि की संहति की 
बिद्यमानता-सर्वावस्था-में उस सै पृषक्‌ या निवृत्त होने की सम्भावनासिद्धि में 
| भी कोई युक्ति नहीं हो सकती । बाहे हम सांख्य में परमात्मा को ही क्यों न 
| स्वीक्कार कर लें। 


वास्तव में इस विसंगति (या समस्या) का कारण पुरुष-स्वरूप के सम्बन्ध 
में सांख्य पर असांख्पीय मत का आरोपण ही प्रतीत होता है। ऐसा १९ वीं 
कारिकागत लक्षणों को जीवात्मा पुरुष पर आरोपित करने के कारण भी हुआ 
हो सकता है । सांख्य मत में जीवात्मा पुष्ष अभोक्ता, अकर्ता नहीं बल्कि भोक्ता 
भत: कर्ता भी है १°, यद्यपि यह कतृत्व सृष्टिकतृंत्व नहीं है। फिर कतेत्व और 
भोक्तृत्वादि ही उसके चेतन होने का प्रकट लक्षण हैं; अन्यथा उसे चेतन भी FB 
कहा जा सकता है? ओर फिर इस तथ्य को कंसे विस्मृत किया जा सकता है कि 
पुरुष के अस्तित्व की fate में भोक्तूत्बादि हेतु रूप में प्रस्तुत किया गया है। 
किसी अध्यारोपित, अध्यस्त, आकस्मिक लक्षण द्वारा किप्ती अस्तित्व को fale 
केसे तकसं गत मानी जा ब्रकती हे? प्रकृति से महदादि की उत्पत्ति और पुरुष का 
उस में संयुक्त होना सांख्यमत में अध्यास, सत्यानृतेमिथन नहीं है। अतः यह 
मानता फि सुब-दुःच आदि तो बुद्धि को होते हैं मिथ्यामिमान वश ag स्वय को 
सुखी-दुःखी मान लेता है-असांख्यीय मत ही कहा जाएगा । 


अस्तु । सांह्यकारिका के अन्तःसाश्य के आधार पर तथा प्रचलित मत में हमें 

AN इए विसंगति के आधार पर हम यह सुझावरूप निष्कर्ष रखना चाहते हैं कि 
3 जीवात्मा bie वास्तव भोक्ता स्वीकार करते हैं। तब ६२ वीं 
है ane _ प्रचलित तिष्कषे कि बन्ध मोक्ष पुरुष का नहीं प्रकृति की 
ea जाता है । साथ यह भी स्पष्ट है कि ६२ वीं कारिका इस प्रचलित 
ae i प्रविपादन करतो प्रतीत होती दै । भतः यादि हम इस कारिका को 
ae a Hey मानते हैं (न मानने का प्रामाणिक कारण - उपलब्ध भी 
se SES अब की गहराई में जाना होगा। विबारणीय कारिका ही 
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व्याख्या करते समय इस बात को ध्यान में रखना होगा कि अन्य कई कारिकाओं 
में प्रस्तुत मत से इसकी संगति हो, अविरोध हो । अतः ऐसी कोई मी व्याख्या जो 


ल पुरुष को ara मोक्ष संसरण से वास्तव में असम्बद्ध ठहरती हो, कारिका सम्मत 
द नही मानी जा सकती । इसलिए बिवेच्य कारिका को हमने सिदान्त प्रतिपादक न 
df मात कर, तत्त्वाध्यास की प्रक्रिया का अंग मान कर विसंगति दूर करने का 
क प्रयास किया! तब भी ag प्रश्‍न तो बना ही रहता है कि आखिर पुरुष ऐसा मत 
iT प्रारण करेगा क्यों ? इस प्रश्न का उत्तर हमें पुरुष के “बन्ध” के स्वरूप को स्पष्ट 
i करने पर ही प्राप्त होगा । 
ह सांख्य मत की यह मान्यता एक परम्परा रही है कि त्रिगुण साम्य में क्षोभ 
: होने पर महत्‌ Tea की उत्पत्ति होती है । पुरुष का संयोग इस महत्‌ या लिग से 
होता है तब अहंकार आदि की उत्पत्ति होती है। ऐसा मत हमें युक्ति-संगत 
a प्रतीत होता है । यद्यपि पहले लिंग शरीर (महत्‌ 4 पंचतन्मात्र) की उत्पत्ति 
ीं माने और उसमें जोवात्म पुरुष की संयुक्ति मानें तो भी at प्रक्रिया को दृष्टि से 
| विशेष अन्तर नहीं पड़ता । यहाँ केवल इतना ही वक्तव्य है कि लिग-शरोर 
T अथवा कारण-शरीर में पुरुष-बन्ध नहीं कहा जा THAT | बन्ध तो इन्द्रिय शरीर 
एव सूक्ष्म शरीर में प्रवेश पर ही माना जा सकता है। जीवात्म पुरुष स्वरूपतः 


भोक्ता है अत: स्थूल सूक्ष्म शरीर को प्राप्त करता है (या कह इनकी रचना 
होती है) और पुरुषायं भोग-सम्पादन होने लगता है । भोग में भग्न पुरुष जब 
स्वरूप विस्मृत कर बैठता है और यह मान लेता है कि भोग-कार्य सम्पादन का 
वही कर्ता है (जबकि ag बुद्धि करवी दै) तब ही दुःखों का sn शुरु होता है। 
वह अवस्था-जिसमें दुःखानुभूति होने लगती दै-को ही हम चाहें तो बन्धन ae 
सकते हैं क्योंकि इससे जीवात्मा मुक्‍त होना चाहता है । व्यक्ताव्यक्तश ववेक 
ज्ञान भो दुःखनिवृत्ति के लिए ही है। अपवर्ग का भी यही अर्थ समझा जाना 
चाहिए । 


तो, यह है बन्ध । बन्ध में मुख्य है शरीर (कारणशरीर ओर / या सूकम 
शरीर) कारण शरीर या लिंग की उत्पत्ति जीवात्म पुरुष के कारण नहीं होतीं। 
यह होती है प्रकृति में क्षोभ से क्षोभ होता है परमात्मा की प्रेरणा से यह 
प्रेरणा जीवात्म पुरुष के अधीन नहीं है; अन्यथा जीवात्मा को ही सृष्टिक 
माना जायगा । तब उसका ag ज्ञान कि में कर्ता नही हु संशयर्राहुत 
शान नही कहा जाएगा । जो लोग सांख्य कारिका में पुरुष का 
अर्थ aia जीवात्म पुरुष द्वी मानते हैं उनके लिए एक विचारणीय 
Wt ag है कि पुरुष और प्रकृति के संयोग या wea से सर्गारंभ | 
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की बात का संकेत इस कारिका में नही है । २० वीं कारिका में भो 
पुरुष ,४दासीन) लिग (अचेतन) इन दोनों की ही चर्चा है । गुणकतंत्व होते 
हुए भो अचेतय लिंग से संयुक्त होने के कारण पुरुष कर्ता हो जाता है ओर 
अचेतन लिग चेतनावत्‌ हो जाता है-इतना ही ग्रहण होता है । 


जो हो, इस संक्षिप्त विषयान्तर के संथ हम पुनः बन्ध पर आते हैं। शरीर 
से बंधना यदि जोवात्मा पुरुष के कारण ही हुआ ऐसा मानें तो यह भी मानना 
होगा कि “न बन्धने ' में वह स्वतंत्र नही है । अतः बन्ध-अपवर्ग चर्चा में ag 
केवल दु्रातुभूति की प्रवांछित अवस्था को ही मानना उचित प्रतीत होता है। 
भोश्तृत्व तो जीवात्म पुरुष का स्वरूप विस्मृति में है। इसमें कारण है बुद्धि की 
कुशलता । भोग लामग्रो को बुद्धि इतनी कुशलता से पुरुष तक पहुँचाती हवै कि वह 
उसमें डूब कर यह मान बंठता है कि ag cad हो भोग सम्पादन कर रहा है। 
इस तहु आत्म-विस्मृति में प्रकृति-जन्य बृद्धि ही प्रमुख है । फिर, जीवात्म पुरुष 
का बन्ध संसरण भी बिना सूक्ष्मशरीर के नहों होता । इसीलिए बन्ध ससरण-मोक्ष 
में प्रधान कारक प्रकृति को ही माना गया । पुरुष का घंसरण तभी संभव है जब 
me" शरीर और या सुक्ष्म शरीर ससरण करे। संसरण के कारणमत संस्कार भी 
बुद्धि, हंकार आदि में होते हैं, पुरुष में नहीं; पुरुष तो इनके प्रभाव का भोक्ता 
है। इतीलिए पुरुष के लिए यह बात पुन: ga: धारण करने की है कि बन्ध मोक्ष 
संसरण तो प्रकृति के विकारों का होता है- वह स्वयं तो उसमें बैठा दर्शक मात्र 
है। इस अभ्यास से ही वह त्यागभाव से भोग करने में असमर्थ होता है बौर इस 
भाव से ही कमं करने पर कमे बन्धन कारक नहीं होते । 


मन्तव्य यह है कि ६२ वीं कारिका का अर्थ यह नहीं है कि बन्ध मोक्ष 
आद पुरुष छा नहीं होता । ऐसा मिथ्या अर्ब न लिया जाय इसीलिए अगली दी 
कारिका में बात को ag कर स्पष्ट किया गया कि ' अवते सात रूपों से प्रकृति 
स्वय ही पुरुष को बांधती हे ate एक रूप से मक्त करती है '. बन्धन में तो 
पुरुष हो पढ़ता है, प्रति तो बाधतीहैँ। 9२३ ु 


हर Ass को तत्त्वविवेचना से ag ज्ञान हो जाता है कि as 
जब इस निष्कर्ष रूप हे x अस्तुति-सभी प्रकृति की स्वाभाविक प्रवृत्ति है, 
a ee TCE अभ्यास से अलदिग्धत: यह ज्ञान दोता है 
eee बुद्ध्य।ढि पदार्थ उसका परिणाम है और न ही वह 

गुणात्मक तत्त्व है। तब वह प्रकृति और उसके विकारों का प्रेक्षक मात्र | 
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1 
री | ईश्वरकृष्ण के मोक्ष-चिन्तन में हमें एक समस्या विचारणीय sata grat 
t 4 है। जीवात्मा को भोक्ता कहा गया है । भोक्तृत्व उसक्षा स्वरूप है। यद्याव भोग 
र | प्रकृति से संयुक्षित पर ही सम्पन्न होता है, ' ज्ञान उत्पन्न हो जाने' पर क्या पुरुष 


भोक्ता नहीं रहेगा ? क्या अपवर्ग या केवल्य वास्तव में भोग-राहित्य a? 
कारिकाओं में भोग और अपवर्ग दो पुरुषार्थ तो कहे गए हैं लेकिन बे परस्पर 
विरोधी हैं-ऐसा नहीं कहा गया । पुरुष भोक्तृत्व रहित नहीं हो सकता और 
सर्गकाल में लिंग शरीर या कहें प्रकृति का पुरुष से अलगाव नहीं होता, वियोग 
नहीं होता । तब प्रकृति भोग रूप में पुरुष के सामने प्रस्तुत क्‍यों नहीं होगी ? 
(इस समस्या को फिलहाल ' जीवनमुदत ' तक ही सीमित माना जाय) प्रकृति 
संयुक्त होना, त होना जीवात्मा की इच्छा पर नहीं निर्भर करता । प्रकृति में 
गुणक्षोभ तो परमात्मा के कारण होता है। इसीलिए sea को यह ज्ञान 
होता है कि वह सृष्टिकर्ता नहीं है । सृष्ठि-कर्ता कौन है- यह जीवात्मा के 
लिए महत्त्वपूर्ण नहीं है । उसके लिए इतना जान लेना ही उद्देश्य की दृष्टि से 
पर्याप्त है कि ag स्वयं ' सृष्टिकर्ता नहीं है। संभवतः इसीलिए कारिकाकार ने 
सृष्टिकर्ता परमात्मा की विस्तृत चर्चा नहीं की । साथ ही परमात्मा चिन्त्य नहीं 
है, उसका स्वरूप अनुमानगप्य नहीं, केवल आप्त श्रुतिगम्य है, अपरोक्षतः गम्य 
है; इसलिए भी परमात्मा को विस्तृत चर्चा नहीं St गई । बहरलाल, वस्तुस्थिति 
स्पष्ठ है कि जब तक सर्ग wi परिणाम है तब तक प्रकृति-पुएष (जीवातमा) 
संयोग रहता ही दै । भोक्तृत्व स्वभाव के कारण पुरुष भोग भी करता ही है। 
नाता रूप विकारों को बुद्धि पुरुष के सम्मुख भोग रूप में प्रस्तुत भी करती है। 
स्थिति में परिवर्तन पुरुष के द्वारा उन्हें ग्रहण करने में आता है । बात्मविस्मृति 
की अवस्था में पुरुष स्वयं को ही दुःख सुख उत्पन्न करने बाला मानता है; प्रकृति 
के विकारों की परस्पर गुणक्रिया के प्रभाव में ममत्ववश वह लिप्त रहता हे । 
केवल्यावस्था में सब कुछ वैसा ही होते हुए भी उनके प्रभाव से पुरुष तटस्थ दशक 
की भांति रहता है। नाटक के कितो भावपूर्ण दृश्य में तन्मय प्रेक्षक भ।व-विव्हल 
हो war है, करुण प्रसंगों पर अश्रु प्रवाहित भी होते लगते हँ । लेकिन वही प्रेक्षक 
तन्मय न होकर जब तटस्थ हो जाता है तब वह मंच, सज्जा, अभिनयादि पर, 
संवाद पर समीक्षात्मक दष्टि बाला हो जाता है। आप-पास बैठे लोगों के प्रति 
भी सजग रहता है। नाटक तब भी चलता रहता है, संवाद सुनाई पडते हैं, 
अभिनय दृरगोचर भी होता है; लेकित दर्शक स्वस्थ होते से डूबता नहीं है। यही 
अवस्था केवल्यावस्था में जीवात्मा की होती है। सुख और दुख दोनों ही का वह 
Waar होता है। जिस तरह किसी safer को मिर्च खाते में भी अ आनन्द 
गाहा हे न नाई, ही (दीँ भं भेद होता 
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है), उसी प्रकार की स्थिति पुरुष की होती है । दुःख का भी वह भोग करता है 
सुख का भी । दोनों में उसे आनन्द आता हैं। इसी तरह के भोग की बात 
ईश्वास्योपनिषद्‌ में कही गई है। आशय ag कि कॅवल्य या अपवर्ग भोग का त्याग 
नहीं है भोग से निवृत्ति नही है बल्कि दुःखों से निवृत्ति है । ईश्वरक्षष्ण ने कारिका 
में प्रतिज्ञा ही में स्पष्ट कहु दिया कि ga त्रय के अभिघात के हेतु ही जिज्ञाता 
है । संसार दुःखमय ही है, अनर्थकारी है-ऐसी मान्यता कारिकाओं में कहीं नहीं । 
संसार में दुःख है ¬ यह एक ठोस यथाथं है । लेकिन केवल दुःख ही संसार में है- 
ऐसा नहीं | ga भी है। सुख से मुक्ति की कामना किसी में नहीं होती; यह हो 
सकता है, कि तिसी “सुखद ' में झात्मविस्मृति ' दुःख ' को जन्म दे। इसी लिए 
केवल्य अपवर्ग का उपदेश होता है ताकि सुख दुःख उत्पत्ति के रहस्य को, स्वयं 
को समझकर समत्वधाव को प्राप्त कर सके | बुद्धि, अहंकार, मन तथा अन्य 
कारणों के अनुकूल जो कुछ है उनके प्रति वे पुनः पुनः आकृष्ट होते हैं। जो प्रतिः 
कूल है उनसे विक्षण होता दै । यही सुख दुःख है। जीवात्मा के लिए ag त 
सुखद है न दुःखद; वह तो दोनों ही स्थितियों का भोक्ता (द्रष्टा मात्र) है। 
जब तक सृष्टि है, जीवात्मा प्रकृति संयोग भी रहेगा । बुघ्यादि का अनुङूल प्रति" 
कूल के प्रति आरषंण विकषंण भी रहेगा । इसी लिए जीवन्‌-मुकत की अवस्था 
को पूर्ण और निश्चयात्मक निवृत्ति नहीं कहा गया । पूर्ण और निश्चयात्मक निवृत्ति 
तो देह छूटने पर ही होगी । ११ देह से स्थूल देह मात्र अभीष्ट अर्थ नहीं अपितु 
सुक्ष्म शरीर है। और लिग शरीर या कारण शरीर भी है। कारण शरीर जो 
रत कारण में लीन होते वाला ” होते से लिंग शरीर है जीवात्मा भी उसमें 
सयुक्त रहेगा ही । अतः ' प्राप्ते शरीर मेदे ' का निहित अधे प्रलय ही माना जाता 


चाहिए इसीलिए यहां प्रयोजन सिद्ध हो जाने से (चरितार्थत्वात्‌) ' प्रधानाविनि- 
वृत्तौ कहा गया। र 


पाय: ६७ वीं कारिका के आधार पर कहा जाता है fis मोक्ष प्राप्ति के 
SEAS प्रारब्ध कारण फजभोग तक जीवात्मा शरीरधारी बना रहता है । यदि 
WL का निहिताथं पुद्म-स्व्ल शरीरों से है तब तो cad afan बिवाद की 
आवश्यकता नहीं हे। लेकिन एसा संकेत यहां नहीं है। जो लोग कारिका में Gee 
और स्यूल दो ही शरीर मानते हैं उनके लिए दोनो शरीर और हमारे लिए तीनों 
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प्रारण का निरूपण है। जिस तरह कुम्हार चाक को घुमाकर हाथ/दण्ड AAT He 
हेता है लेकिन तब भी घुमाने में लगाए बल के कारण चाक घूमता रइता है। 
लगाए गए बल के शून्य हो जाने पर चाक ठहर जाता है। इस कथ्य को दो तरह 
मे रखा जा सकता है ¬ 


१) कुम्झार हारा बल लगाना स्थगित कर देने पर भी चाक घूमता रहता है । 


२) बल लगाना स्थगित होते पर प्रयुक्त बल के शून्य होने तक चाक 


घूमता रइता है। 
1 


यों सतही दृष्टि से उपर्युक्त दोनों में विशेष भेद नहीं दिखाई पड़ता हैं 
afar परिणाम में एक होते हुए भी (अर्मात्‌ प्रयुक्त बल के शून्य हो जाने पर 
चाक रुक जाता है) कथ्य में भेद है। पहले कथन में बलप्रयोग ' न होने ' पर भी 
चाक के घूमने पर आग्रह है, जबकि दूसरे में घूमते रहने की 'अवधि' का 
संकेत है। 


हमारे विचार से कारिका दर्शन के अनुरूप पहली बात ही है “संस्कारवशात, 
चक्रश्रमिवत्‌" में कथ्य यह नहीं है कि चाक कब तक घूमेगा। यहाँ भाव यह है 
कि वाह्मबल्ल के प्रयोग स्थगन के बाद भी चाक क्यों घूमता रहता है। कारण 
बताया है लगाए गए बाह्य बल के प्रभाव से चाक घूमता *हृता है। यह विचारः 
णीय है कि प्रकृति पुरुष संयोग से सृष्टि होती है। सृष्टि से पूर्व यि पुरुष-जैसा 
कि प्रचलित मत है-मुक्त, उदासीन है तो यह मानना होगा कि बन्धन से मुक्त 
होने पर भी संयोग बना रहेगा । संयोग में कारक पुरुष अथवा प्रकृति में से जो 
भो हो-उसके न रहने की कल्पना सत्कायंवादी दर्शन में युक्ति-संगत नहीं कही 
षा सकती । ऐसा तमी सम्भव है जब लिग या महत्‌ प्रकृति में लीन हो जाए, 
अर्थात्‌ सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ साम्यावस्था में आ जाएं । यह केवल प्रलय काल 
में हो सम्भव है । अतः इसका जीवात्मा पुरुष के प्रारब्ध छे सम्बन्ध यहीँ है। अतः 
हमारा सुझाव है कि संस्कार जीवात्प्रा पुरुष का प्रारब्ध न मात कर उस प्रभाव 
को मानना चाहिए जो साम्यावश्धा भंग करता है। वह्‌ प्रभाब जीवात्मा पुरुष का 
होया परमात्या का- आकस्मिक नहीं हो सकता । सांख्य में सगे और प्रलय- 
` दोनों हो मान्य हैं। अतः धतशरीर तिष्ठति का निहिताथं प्रलय होते तक शरीर 
__ फा रहना स्वीकार करता चाहिए । यह बात अगली कारिका में स्पष्ट कर दी 
ग 6 प्रधानतिवृत्ति होने पर अर्थात्‌ शरीर भेद होने पर ही आत्यन्तिक (पूर्ण 


| ग) ऐकल (ERRATA AMAT FAT तो 
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होता है, परन्तु वह पूर्ण और निश्चयात्मक नहीं होता । ऐसी स्थिति में एक बात 
a ओर भो'विचारणीय हो जाती है कि ऐकान्तिक्ष या *एचयात्मक्र मुक्ति शरोर 

। छूटने के बाद ही होती है। तब शरीर छूटने से पूर्व मुक्त व्यक्ति का कैवल्य 
निश्चय।त्मक नहीं होते से विग शरीर या कारण शरीर के ga: भोग शरीर 
प्राप्ति को सम्भ'वना हो सकती है । अन्यथा Galas पुवित तो हो गई मान लेना 
चाहिए । हमारे विचार में यह तत्त्वाभ्पास की निरन्तरता और गहनता पर निभर 
करना चाहिए। मुक्ति अभ्यास का परिणाम है। अभ्यास जितना गहन होगा 
मोक्षावधि उतनी डी लम्बी होगी । अरवा यह भी माना जा सकता है कि मवत 
व्यक्ति के equ शरीर छूटने के उपारान्ठ भी प्रलय सै पूर्व पुनः संस्कारों हे 
अनुरूप शरीर प्राप्त होते हों। 


i श्रीकृष्ण, राम, आदि तथा शंकराचाय, विवेकानन्द, ईसा सकोह, गोतम ag 

| आदि इसी तरह के मुक्त जीवात्माओं का पुनजंन्म माता जा सकता है । सम्भवत. 
ऐसे हो लोगों का एक हो जन्म में मपक्ष॒त्व और मुक्ति होती दिखालाई पड़ती है 
(यद्यवि इथे हुम किसो सिद्धान्त वे रूप में प्रस्तुत नहीं मात्र रहे हैं) । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि ६१ वीं कारिका से ६७ ब्रीं कारिका तक में 

get भोक्ता, दुः सुख आदिका अनुभवकर्ता नहीं है, ara गोक्ष पुरुष ङ गही 
है-ऐसा निरूपित नहीं होता । कारिकाओं में ही पर्याप्त प्रध'ण हैं जो पुरुष को 
भोवता मानते हैं, बन्ध मोक्ष भी पुरुष के ही मानते हैं। भोग अपवगे को पुरुषाय 
कड़ा गया है, प्रकृत्याथं नहीं । कारिका दर्शन को प्रायः ईदश असाल्यं'य wa प्रकृति 
(1 कतृत्व और प्रकृति में प्रथो न मानने के कारण भो आरोपित किया जाता है। 
| 51 माता जाता है कि कारिका दर्शन में प्रवृत्ति, प्रयोजन कर्तत्व प्रकृति में हीं 
माना गया है अतः उसे हो बन्ध मोक्ष का विषय मानता होगा । और इसीलिए 
a सांख्यमत की आलोचना भी की जाती है। ater पर Gar मत विशेष रूप से ५७ 
ae ५९ वीं कारिकाओं के आधार पर आरोपित fray जाता है । इन क।रिकाओं 
ना a या FS © 
BU aC ए्योजन अभिप्रेत है-ऐसा माना जाता है । क्या यह 

ae eat साख्यानयायी अचेतन प्रकृति मे प्रयोजन-जो संगत नहीं है-मिा 
1101100000 
oases कको टा हे-का ज्ञान सास्यानुयाणियों को तहीं at! 
त ईन कारिकाओ को गलत रूप में व्यास्यायित किया जाता है। | 
= ay में प्रकृति की नागा छूयों में त्यक्त होने को 'स्वाभाविऊता' 
Le र्थ है । इत स्वाभाविऊता को पुस्चविमोक्षतिसित्त' कहू कर प्रक 
७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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की परार्थता का ही संकेत क्रिया गया। पुनः स्वेच्छापुति हेतु प्रकृति केद्वारा 
भी स्वार्थ प्रतीत होने वाली परार्थता का हो संकेत है । दोनों ही स्थलों मैं प्रवृत्ति 
की परार्थता और स्वाभाविकता ही अभिप्रेत है। ५९ वीं कारिका 'में निवृत्ति की 
परार्थता बताई गई । इन कारिकाओं में न तो यह कहा गया है कि प्रकृति बिना 
चेतन प्रेरणा के प्रवृत्त होती है और न ही इसके विपरीत भाव है । वास्तव में यहाँ 
प्रकृति के भोग्यत्व और अपवग में प्रयोजकत्व का ही £ रूपण है । इस में 'प्रवतंते 
झव्यबसं? आदि पद प्रकृति में चेतनवत्‌ प्रयोजन-निरूरण नहीं अपितु पुरुषार्थं में 
प्रकृति प्राधान्य का संकेत है। उद्देश्य मूलक प्रवृत्ति अचेतन में म।मना हास्यास्पद 
है॥ जब हम कहते हैं कि गाड़ी चलती है तब ' चलना “ क्रियापद से ऐसा कोई 
नहीं ग्रहण करता कि ag चेतन कतेत्वायंक दै । जहाँ तक प्रवृत्ति का प्रश्‍न है- 
यह चेतन अचेतन दोनों पदार्थों में देखो जातो है । अचेतन में प्रवृत्ति 
चेतनाधिष्ठान से ही होती है, स्वतः नहीं । भ्रद्धेय उदयवीर शास्त्र ने ठीक ही 
कहा है कि “यह सांख्य का परसिद्धान्त है कि बृद्धि आदि प्राकृतिक साधनों के 
बिना आत्मा के लिए भोग आदि का सम्पन्न होना सम्भव नहीं । साधनों के उस 
एकमात्र प्राधान्य को अथवा अस्तित्व को प्रकट करने के लिए शास्त्र में जहाँ aat 
उवत वर्णन किए गए gi’ 1२ 


छी Eo Lo एका SE oe रन रेलका 


अस्तु । यह मानना कि बन्ध मोक्ष संसरण वास्तव में प्रकृति के होते हैं 
पुरुष के नहीं-समीचीन नहीं है। भोग और अपवर्ग पुरुषार्थ है। पुरुष ही इतका 
धनभवकर्ता है । मुक्त जीवात्मा देहत्यागोपरान्त कहाँ रहता है! यह युक्तियों या 
तको! का विषय नहीं है। इसे आप्त प्रमाणश्ुति-से ही जातां जा सकता है 
इसीलिए ईश्वर कृष्ण भी इस पर मोन हैं । श्रृतियों का मत तो प्रचलित ही है 
कि जीवात्मा परामात्मा में लीन हो जाता है। 


मोक्षा प्रसंग में परामात्मा का उल्लेख ईश्वर कृष्ण ने नहीं किया । वास्तव 
में इसकी आवश्यकता भी नहीं थी । बन्धन में जोवातमा अपने भोअतूभाव के कारण 
पढ़ता है । परामात्मा की प्रेरणा या कृपा को मानना युक्ति संगत नहीं है। पर- 
मात्मा प्रकृति को सर्गोन्मख करने में निमित्त मात्र है। ऐसा नहीं है कि परमात्मा 
केवल प्रथमगति प्रदान करने वाला है। प्रकृति अचेतन है । उसके गुणों के परस्पर 
संयोग और क्रिया के लिए निरन्तर चेतन प्रेरणा की अपेक्षां है । इलीलिए सूष्टि, 
प्रलय की प्रक्रिया निरन्तर चलती रहती है। इसीको परामात्मा का नियत्रण कहा 
जा सकता है । इसे ही ईशावास्यमिदं सर्वं रूप में कहा जाता है । परमात्मा व 
स्वभावत: ही प्रकृति को प्रवृत्त करता है। उस में रागादि की कल्पना नही की जा 
पति या जो पितात वह तत तरी रता 


angri Collettion, Haridwar 
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श्रति अव्य ज्ञान वैसा इनने के लिए जीवात्मा के लिए सम्मावना के रूप में स्वीकृत 
वह आदरं हो सकता है। प्रकृति और जीवात्मा दोनों में दोनों के बाहर व्याप्त 
होने से, जीवात्मा उसका साक्षात्कार कर सकता है। लेकिन यह सब्र तक, विचार 
आदि का क्षेत्र नहीं है। इसलिए इनका BAT न कर ईश्वर कृष्ण ने प्रत्य 
अनुमान के साथ-साथ श्रुति- आप्त प्रमाण के प्रति भी निष्ठा प्रदर्शित की । 


प्रस्तुत लेव में हमने उन कारिकाओ को व्याख्या करने का प्रयास किया 
है जिन से ईश्वर कृष्ण के मोक्ष विषयक विचार स्पष्ट हों । व्याख्या में ag 
घ्यात में रखने का प्रयास किया गथा कि कारिकाएँ संगत हैं, परमात्ववाची हैं। 
जिन बातों का कारिकाओं में स्पष्टोल्लेख नहीं है उती कारिकाओं की संगति के 
आधार पर कल्पना की जाय । कारिका-मतानुसार प्रचलित ग्याख्पाओ में कही 
हमें विसंगति या अपूर्णता प्रतीत हुई; उसका भी हमने उल्लेख और निराकरण 
करने का प्रयास किया । क्वारिकाओं के निरीश्व रवादी प्रचलित भाष्यों पर आघुत 
दर्शन को कुछ देर के लिए दिमाग से अलग रखकर बेबल कारिकाओ! को समझते 
का प्रयास यदि किया जाय तो हमारी कल्पना क्लिष्ट-कल्पना या खींचतान नहीं 
प्रतीत होगी । 


जीवात्मा पुरुष स्वरूपतः भोक़र है, सृष्टिकर्ता नहीं है। प्रकते जब्र अपने 
नाना रूपों से Maer में प्रस्तुत होती हे तो «भोग में geq इतना लीन होने 
लगता है कि ag स्वयं का प्रकृति के विचारों से भेद भूल जाता है। प्रकृति के 
विकार स्वरूपतः धुण दु. मोहात्मक होने से पुरुष भी सुब्-दुःख का भोक्ता al 
जाता है । दुःव दूर करना ही कारिका का उद्देश्य है। अतः प्रकृति और उसके 
विचारों के विस्तृत वर्णन से aq बताने का प्रयास किया गया fe प्रकृति पुरुष 
स्वरूपतः भिन्न है | चूंकि पुरुष (जीवात्मा) प्रकृति का या उसके विकारों का 


उत्पन्न कर्ता नहीं है अत: इस सत्य को जानकर इपके निरन्तर अभ्यात्त द्वारा वह 
प्रकृति का तटस्थ भोक्ता, द्रष्टा हो जाता है। 


करने वा न र 
वाला या मोक्ता जोवात्मा पुरुष है, प्रकृति नहीं। इसीलिए aan 
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ओर इस तरह शरीरत्रय अपने मून कारण में लय हो जाता है -खंघव 


| टर 

र्‌ 

तुलनात्मक ay एवं बी, कामेश्वर राव 
ama विभाग 

i रवि max विश्वविद्यालय 
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पुननंवा आचाय॑ ह॒जारी प्रसाद द्विवेदी का तीसरा और समाज व्यवस्था ७ 

| को प्रश्‍तांकित करता हुआ प्रमुख उपन्यास है । समाज दर्शन पर चर्चा करते समय त 
| मुख्य रूप से समाज व्यवस्था को लेकर प्रश्न उठाये जाते हैं। व्यक्ति और समाज म 
में क्या सम्बन्ध होने चाहिए ? क्या व्यवित पुरी तरह स्वतन्त्र है? क्या एक ब्‌ 

व्यक्त के FUT छा अन्य पर प्रभाव पड़ता है? धर्म और व्यवस्था प्रवहमान है र 

या स्थिति मात्र ? न्याय क्या है? इतिहास-बोघ किस प्रकार से व्यक्ति को भ 

q 


प्रभावित करता है? लोकापबाद क्या है? सबसे महत्त्वपूर्ण प्रश्‍न कि धमं कया है 


अर्णत्‌ व्यक्ति का कतंव्य कपा दै? ये और इसी प्रकार के प्रश्‍न समाञ्ज दर्शन पर 
विचार करते समय उमेर कर बाते हैं। 


पुननेवा उपन्यास ऐतिहासिक उपम्यासों की श्रेणी में आता है, क्योंकि 
आचायं द्विवेदी ने ऐतिहासिक घटनाओं को आधार बना कर इस उपन्यास को 
लिखा है। द्विवेदी जी इतिहास को तीसरी आंख मानकर चलते हैं। इससे ag 
यह है कि दो आँखो से व्यक्ति सामने की ओर देख सकता है पर इतिहास ख्पी 
तीसरी ate हो उसे पीछे की ओर देबने की andar प्रदान करती है तीसरी 
आँख से जो इतिहास बिधाता को देखता है वह वास्तव में बड़ी बात है, पर उससे 
भी बढी बात है sah इंगित को समझना । गुरुदेव रवीन्द्र नाष टेयोर ते एक 
बार प्रन उढाया था कि भीष्य को अवतार बयो नहीं माना गया ? तो इसका 
उत्तर छोजते हुआ यह पाया गया कि भीष्म को इतिहास पुरान का अपार ज्ञात 
4 । वे अपनी हर बात इयम्‌ इतिहासम्‌ पुराणम्‌ से प्रारम्म करते थे । पर ज्ञान 
होना बड़ी बात नहीं होती । ज्ञान के साथ इच्छा और कसं जुड़े हुए होते हैं । मत, 
र री स से एक होने की बात इसलिए महत्त्वपूर्ण है कि व्यक्ति प्राय: मन, वचन 
. A से एक नहीं a पाता । भीष्म पितामह इतिहास विधाता के इंगित फो 
पेढी देख सके थे। पुननंवा के देवरात इतिहात पुराण के ज्ञाता थे। पर उनका 

Ges गोध उन्हें संसवित के स्थान पर विरपिति की ओर ले बाता दै। इतना _ 


ay 


28 St awh Aw ८०० जो st ud (म 
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अवश्य है कि यह विरक्ति कुछ भिन्न प्रकार की विरबित थी । एक दूसरे पात्र,हैँ । 
सुमेर काका | उनका इतिहास पुराण का ज्ञान शास्त्रीय ज्ञान नहीं है।०उन्हों ने 
जो देखा है, व जिसने देखां है, उससे प्राप्त ज्ञान को अपनाया हैः! एक तरफ 
शास्त्र है तो दूसरी तरफ लोक । द्विवेदीडी सुमेर काका से कहाते हैं, '' देवरे, 
तेरा बाप शास्त्र का बड़ा भारी पंडित है; काव्य का, संगीत का, चित्र का, मूर्ति 
का सह्यदय पारखी है। मगर में उसी कमजोरी जान गया हूं । वह इन बातों 
को तैयार माल की तरह देखता है । सुनार जैसे अगंठी बना कर ले आता है तो 
ग्राहक जैसे देखता है, उसी प्रकार । मगर ज्ञान या रस तैयार माल की तरह 
नहीं होता बे इतिहास से पलते हें, बौर इतिहास को बनाते हूँ; मगर मेरे मन 
में जो कुछ है उसे मं प्रकट नहीं कर पाता | तयार माल का दाम भकते वाली 
बृद्धि मुझे मार गिराती है। अनपढ़ हूँ, बया करूं । मगर जानता हूँ कि ठीक 
में कहता हूं | सो हार तो जाता हूं, पर हार मानता नहीं। उसने तुझे कबिता 
और व्यवहार में जो भेद वशाया है न, वहू say Gare माल का दाम atad 

वाली बुद्धि से । ” * 

इतिहास तैयार माल की तरह नहीं होता है। इतिहास तो सही अर्थों में 

शव साधक के शव के समान है । ag साधन मात्र है, प्राष्य नहीं । हमें उससे 

कुछ सीखना है। शव साप्रक को कुछ पाने के लिये शव को सघन मात्र ही मानना 
पढेगा । यबि ag उसे साध्य समझने लगा तो परिणाम शून्य ही हाथ लगेगा। 

यहाँ इतिहास- बोध के माध्यम से द्विवेदी जी लोक व शास्त्र में सामञ्जस्य को 
बात कर रहे हैं । देवरात शास्त्रज्ञ है, सुमेर काका लोकज्ञ है। दोनों अपने आप में 
age हैँ । देवरात षद्दा-पंडित है; वे अपने ज्ञान के बल पर लोक कल्याण चाहते 
हैं। अच्छा-बृरा, शुभ-अशुभ, पाप-पुण्य, का निर्णय वे तकं बुद्धि से लेते हैं। 
पुपेर काका इससे भिन्न हैं। वे उसे ठीक मानते हैं जो उन्हें ठोक लगे । सुमेर 
काका मृणाल को कहते हैं, “देवरात पोथी के बल पर मुझे हरा देता है। जब कभो 
We विचारों के बिरुद्ध कुछ कहना चाहता हूँ, तभी Tet का कोड़ा मार-मार 
कर उस द्वार को और aaa देता है जहाँ से घुटने टेके बिना भागना भी 


कठिन है)” २ 

यह सत्य है कि पोथी के बल पर अर्थात्‌ शास्त्रोव तको से बिजय देवरात 

* होती है, पर gine अपनी द्वार नहीं स्वीकार करते हैं। वह भाग तो सकता 

है पर यह भी अहसास उसे है कि वह गलत नहीं है, उसे पास शास्त्रीय aes 
दि का ढभाव है। ae 
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उपन्यास का अन्त द्विवेदी जी इसीलिए शास्त्र और लोक को एक दूसरे के 
निकट हाने में प्रतीक रूप से करते हैं। आये देवरात मटकते भटकते उज्ञन 
पहुँचते हैं तो सुमेर काका सोद्देश्य बटेश्वर बाबा के यहाँ 4 दोनों की मिलन कौ 
arg, द्विवेदी डी का लोक और शास्त्र से इतिहास की पूर्णता की चाइ ही फलीभूत 
होती है | 
ऐतिहासिक उंपन्यासों कां वरंमान में क्या मूल्य है? यंह प्रश्‍न प्राये 
उठाया जाता है। आचाय॑ द्विवेदी जी आधुनिकता की तीन शर्तें स्वीकार करते 
हैं। १) इतिहास बोध, २ इहलोक में ही कल्याण और ३) व्यक्तिगत की जगह 
सामूहिक कल्याण को भावना । आधुनिकता की उपर्युक्त तीनों wat को पालना 
द्विवेदो जी का उपन्यास पुननेंदा करता है । इतिहास-बोध की विस्तृत चर्चा के 
साथ ही इहलोक में ही कल्याण ओर व्यक्तिगत कल्याण के स्थान पर सामूहिक 
कल्याण की भावना भो स्पष्ट रूप से दृष्टिगोचर होतो है। 


उपन्यास के मूल में दो बाते हैं। ये दोनों ही बातें या प्रश्न समाज व्यवस्था 

से प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप से जुड़े हुए हैं। एक तो नारी है व दूसरा लोकापवाद | 
उपन्यास के नायक आर्यक हेः सामने नारी के कारण प्रश्‍न यही है कि लोग क्या 
कहेंगे ? वे क्या सोचेंगे ? केवल इपी प्रश्‍न से इर कर आयेक भटकता रहता है 
BIA रहता है। ATH के भटफाव का कारण चन्द्रा, मैना और समाज व्यवस्था 
तीनों ही हैं। चन्द्रा उसके पीछे पड़ी है। समुद्रगप्त को पता चल जाता है किं 
चन्द्रा उसकी विवाहिता नहीं है, यह बात भी उसे चन्द्रा ही बताती है। पर प्रन 
यह यह उमरता है कि व्यक्ति का आचरण कंसा होना चाहिए ? रामायण के 
घोबो द्वारा उठाई हुई उंगली को तरह ही सम्राट्‌ व आर्यक दोनों के सामने यही 
प्रश्‍न है कि लोग क्या कहेंगे ? प्रश्‍न यह भी उठापा गया है कि यदि सम्राट्‌ के 
महाबलाधिङृत का आचरण उचित नहीं है तो फिर लोगों को Fa सदाचरित 
किया जा सकता है? यह सत्य है कि मयंक नारी लम्पट नहीं है । वह सही मायते 
व्यित को आश्रय करके चलता है या वह अन्तर बैयवितक संबंधों का 

आश्रय बनता है।' * उपन्यास के ही अनुसार ag अन्तर संबंधों का Al 
बनता है । क्यों # व्यक्ति जब gat के सम्पर्क में आयेगा, दूसरे से उसके स्वार्थ 
टकरायेगे तभो सहो रूप में उझी कतंब्प-बुद्धि को परीक्षा हो पायेगी । सम्राट्‌ 
भोर आयक “लोक क्या कहेंगे' से इस कदर त्रासित हैं कि वे पलायन वादी र 
न लगते हैं । कोई यह प्रयास ही नहीं करता है कि वास्तव में सत्य बब 
उसका अयं वया है? कई दार होता यह है कि जिप इप अनित कहते 
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ag वास्तव में अनुचित नहीं होता । चन्द्रा का आयंक के प्रति निश्चल प्रेम है। 
उपमं कही कोई दुराव नहीं है। उसके प्रेम की सीम नहीं है। उसने केवल “देना 
सीखा दै। आर्यक उसके अठप्त प्रेम की भयकर बुभुक्षा से डर कर पागा भागा 
किरता दै । चन्द्रा पीछे पीछे पहुंच जाती है। घेवा की भावता उसमें अपार है। 
ag तो आंयेक को कायर, कापुरुष तक कहती है । यहाँ ua प्रश्न यह है कि 
विवाहिता पत्नी कै होते हुए दूसरी स्त्री से विस प्रकार संबंध रक्षा जा सकता 
ह? यह संमाज व्यवस्था के विरुद्ध है। ag सत्य है कि कही कुछ दबी हुई भावनी 
qian की भी चन्द्रा के प्रति दै! यहां इस प्रश्‍न को दूसरे तरीके से देखना उचितं 
होगा । उससे शायद हम इस समाज व्यवस्था के उस घंणित रूप को देख सकेंगे, 
जिसके कारण समाज में नारी व पुरुष दोतों ही प्रश्‍तांकित हो जाते हैं। शाम रूप 
भाग कर चौधरी जम्मल कै दल में सम्रिलित हो जाता है । चोधरो जम्मल नटों के 
सरदार हैं । उनके दल में कई स्त्रो पुष सम्मिलित होते रहते हैं । महत्त्वपूर्ण बात यहु 
नही है अपितु यह है कि उस दल की एक महिजा एप्रप्म BT से कहती है कि, 
“यह तो होता ही रहता है। विपदा की मारी बधूओं को कही न कहीं तो ठीकाने डे 
लगाना ही पडता है।” श्याम St सोचता है मानों विएदा की मारी TIT कहीं 
भी बेच दी जायें, कोई दोष नहीं होता । यह सब क्या है? मगर इस बालिका के 
पास अपने कुल परिवार में लोट जाने का उपाय भो तो नहीं होता है। pale 
रूप व्याकुल भाव से सोचते में लगा था, चौधरी पाप कर रहा है या पुण्य! 
चौधरी के कार्य से श्याम रूप को उससे घृणा तो हो जाती है पर यह! प्रश्‍न 
उसके कृत्य के पाप ओर पुण्य को लेकर उठता हैं । हमारी सामाजिक व्यवस्था ही 
एसी है कि पुरुष के सौ अपराध माफ; नारो का एक तुच्छ अपराध भी भारी । 
समाज-व्पवस्था के कारण जब नारी को घर छोड़ना पड़ता है तो फिर उसके 
आश्रयदाता जम्मल जैसे लोग हो बनते हैं, जिनका उद्देश्य येन केन प्रकारेण उधे 
उचित आश्रय दिलाना होता है, भळे ही उसके लिए वे उपे व्यापार ही मान 
लेते ati 


जब आर्यक से चन्द्रमौली मिलता है तो ag उसे कहता है कि ` लोकापवाद 
झूठ पर आधारित झडा प्रपंच दै । लोकस्तुति उपसे बड़ा धोखा है ' ।* यह सत्प है 
कि लोक्षापवाद के पोछे कोई न कोई कारण हो सकते हैं। पर उमे डर कर 
भागला कहाँ का औचित्य है । लो शप गद से डर कर समाज से ही नहीं आने 
आपसे हो पलायन करना, दिग्भ्रमित होता ही है। लोकापवाद के ड्र से व्यित 
कतंग्य-अकतंव्य का भेद करता भूल जावें तो यह वहां तक उचित हे? स्वप्त स | oe 
मृणाल आर्यक को कहती है “लोक का भय मिथ्या है। कतंव्य का निर्णय बार | 
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देख कर नहीं किया जाता । तुम्हारा निर्णायक तुम्हारे भीतर है । जो भी तुम्हारे 
पास है, उसी से उसकी पुजा करो । कमजोरियाँ जब उसे समर्पित कर बो जाती 
हैं तो शक्ति बह जाती है । सदा बाहर ही न देखो, कुछ भीतर भी देखो। 
लोकभय dal प्रवंचना है, आत्म-भय दुभंद्यं कवच है । मेरे प्यारे, अपने को देखो। 
मेरे लहरावीर, तुम्हें अन्याय से लोहा Sar है । कौन क्या कहता है, कहने दो। 
तुम्हारा अन्तर्यामी क्या कहता है वही मुख्य बात है S 


यदि व्यवित आत्म-निरीक्षण करता रहता है तो ag निश्चित रूप से 
कतंव्याकर्तव्य, उचित-अनुचित का भेद कर सकता है । दुर्माग्य यह होता है fy 
वह लोकापवाद से इस कदर त्रस्त हो जाता है fe उसकी विवेक-बुद्धि कार्य करता 
बन्द कर देती है। चन्द्रा आत्म निरीक्षण करने वाली है । वह हर बार निरोक्षण 
कर इस निष्कर्ष पर पहुंचती है कि लोग उसके बारे में कुछ भी कहें पर ay 
स्वयं जानती हे कि बहू गलत नहीं है। 


इसी सन्दर्भ में एक महत्त्वपूर्ण sea पर भी विचार करना उचित होगा। 
उपन्यास में न्याय को लेकर प्रश्‍न उठाया गया है । न्याय क्या है? न्यायाधीश 
को न्याय करते समय क्या सतर्कता बरतनी चाहिए ? द्विवेदी जी स्पष्ट रूप घे 
घोषणा करते हैं क्रि घर्म को दृष्टि से अनुचित आचरण करने वाला दडतीय है, 
चाहे वह राजा हो या सामान्यजन । होता यह है कि राजा या शक्तिशाली 
व्यक्तित्व से न्याय-कर्ता दब जाते हैं । प्लेटो की रिपब्लिक्ष का थ्रेसीमाकुस बहुत 
अच्छी बात कहता है कि “शक्तिशाली का हित ही न्याय है बाज से २५० ० वर्ष 
पुरानी बात आज भी सार्थक लगती है । पर द्विवेदी जी ने इसे न केवल प्रशं 
के घेरे में ला पटका है अपितु उत्तर भी दिलाया है कि न्याय के सामने राजा 
या प्रजा में कोई भेद नहीं होना चाहिए । द्विवेदी जी ने न्याय-कर्ता को पाँच 
दोषों से बचने के लिये कहा है । पुननंवा के ही अनुधार “ निर्णायक को पांच 
दोषों से बचना चाहिए। राग, लोभ, भय, द्वेष और एकान्त में वादियों की बात 


21 GC 
a. © आयंक व चन्द्रा को लेकर इस प्रश्न पर गम्भीरता से विचार करवाया 
गया है। 


समाज-व्यवस्था का प्रश्न कुछ इस प्रकार है कि उस पर विचार आवश्यक 
दै। यह सत्य है कि यदि व्यवस्था नहीं होगी तो समाज में बिखराव अ! जावेगा। 
ईश्वर की भी एक व्यवस्था है जिसे हम प्रकृति की व्यवस्था भी कह सकते हैं 
: क्षी हैं। एक अन्य सनष्य द्वारा बताये गर्म 
बि-विधानों की व्यवस्था है । प्रश्‍न यह उभरता है कि जो समाज व्यवस्था दै! 
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उसमें क्या परिवर्तन सम्मव है। बया वह अपर्वितंचीय है ? बया ag स्थिति मात्र 
है? द्विवेदी जी स्थिति को नहीं स्वीकारते । साप्ताहिक हिन्दुस्थान के लिये 
' परम्परा व आधुनिकता ' विषय पर साक्षात्कार में उन्होंने कहा था कि जिस 

तरह एक ag में पानो भरे रहने से उसमें कीटाणु हो जाते हैं, -बहो स्थिति हो 

सकती है अगर समय पर परिवर्तेन नहीं किया जाता रहा तो। समाज-व्यवस्था 
तदी के aga तीर की तरह होनी चाहिए । उन्होंने कइलाया है कि ' ......... 

सामाजिक व्यवस्था ऐसी wate नहीं है जो मिट हो नहीं 

सकती । इसीलिए गुद्गाहित गव्हरेष्ठ धर्म की रक्षा के लिये निरन्त! 

बिचार करते रहने की आावश्यक्रता होती है । “ उन aa तो 

एक कदम भागे बढ़कर यहू घोषणा करब।यो है कि अगर निरन्तर 

व्यवस्पाओं का संस्कार भौर परिमाजेत नहीं होता रहा तो एक दिन व्पवस्थाएं 

atm ही, अपदे साथ धर्म को भी तोड़ देंगी । * इर चीज में समय के साथ सुधार 

होना आवश्यक है । पढ्‌ हमारी संस्कृति की विशेषता रही है। हमारी संस्कृति 

को संरक्षण- शीलता इसी बात का प्रमाण है। द्विवेदी जी Raa ag चेतावनी दे 

रहे हैं कि यदि हम संग्क्षणशील न qi अर्थात्‌ समयातुकूल सुधार नहीं करते रहे 

तो परिणाघ हमारे पतब के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं हो सकता 1 गति या प्रवहू- 

मानता इस असार संसार के लियें आवश्यक है । आर्ये देवरात स्थिति चाहते हैं | 

महाकाल के कुष्ठ नृत्य को रोकना चाहते हैं। क्षणभर a काल को feafa- 

शीष बताना चाहते हैं। वे दुःखी हैं गति से । ' उज्मैनी में महाकाल देवता का 

निवास है । महाकाल केवल गति पात्र हैं, निरन्तर घावशान Whe एकक्षण के 

दिए भी न रुकने वाला प्रचण्ड वेग । देवरात महाकाल के दरबार में पहुँच कर 
भी शान्ति नहीं पा सके । वे स्थिति की खोज में हुँ । महाकाल के घावमाव 
वेग से थे खीचे जा रहे हैं और फिर भी उनके भीतर चलने रहनें वाले 
तुफान की गति में कोई कमी नहीं आ रही है। शान्ति चाहिए, पर महाकाल 
प्रचण्ड गति & सम्त्यित नर्तत में व्यापृतत है । उतके एक एक 
पद संचार से सहाशून्य प्रकम्पित हो रहा है ओर उस प्रचण्ड 
कम्पन से सह्टि मत्यधारा में स्तान कर नित्य नवीन जीवत की ओर AMET हो 
रही है। जो कुछ पुराना है, जोण है, मला सडा है, न द्दोता जा रहा दै, 
नवोन के निर्माण में प्रत्येक पग पर मृत्यु का ताण्डव दिखाई दे रहा दै। काल 
की ag प्रचण्ड घारा भक नहीं सकतो । परन्तु ठको महाकाल, एक वाण के लिये 
रूको | देवरात रुकना चाहते हैं। कोई प्रार्थंता कारगर नहीं हो रहो है। * 


काल अपनी पति से चलता है, वह रुकता नहीं है, Paar की प्रतीक्षा नहीं 
करता है। इसलिए आवश्यक्ता होती है उतकी गति से तालमेल बंडाने की। 
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समाज-ब्पवस्था को भी समय-चक् के साथ घनता हीं होगा । यह भी सत्य है कि 
ag उपी प्रकार से चलती है । जिव्च काल को हम पतन का काथ कहते हैं वहां 
हमारी गात काल की गति से धीमे चल रद्ी होतो है । उसके साब तारतम्य न 
होने के कारण gag स्थित मातो है । अतएव समाज-व्यवस्था। में समय के 
साथ परिवर्तन होना आवश्यक है। हमारे यहां जो खण्डन मण्डन की परम्परा हूँ 
वह इसी सुधार की ओर ले जाती है। वहाँ gaia से हर कर आत्म-निर्णय 
की आबश्यकता द्वोती है । 


मनुष्य का कर्तव्य क्या है ? द्विवेदी जो यह मानते हैं कि मारवं मात्र को 
कल्याण सोचना ही व्यक्ति का व'स्तबिक क्षतेव्य है। द्विवेदी जी स्पष्ट डा से 
कहते हैं कि “अपनी शान्ति के लिए ठपस्या करना सबसे बड़ा स्वार्थ है। वह सबसे 
बड़ी छलना है। ओऔरों की शान्ति के लिये अशान्त होता ही सच्ची साधना दै- 
मनुष्य के दुःख से दु-वी होना ही सच्चा सुख है।' १० यह सत्य है कि व्यक्ति 
स्वार्थ से ग्रपित होता रहता है । स्वार्थ से ऊपर उठने झा प्रयास वह अवश्य कर 
सकता हे । कुछ लोग ऐवा करते भी हैं । व्यक्ति के अच्छे बुरे aa को परोक्षा 
समाज में ही हो सकती है। यदि मे अहेला बाल में रहता हँ हो मेरे आचरण 
की परीक्षा कसे हो सकती है? जब दुसरे व्यक्ति से मेरे स्वार्थ टकराते हैं, तब 
मेरा आचरण केसा रहता है, यही निर्णायक हो पाता है। व्यक्ति यदि अपने 
लिये, यापने स्वार्थ की पुर्ती के लिये ही कुछ करता है तो वह अच्छा नहीं कहा 
जा सकता। व्यवित को अपने स्वार्थ से ऊपर उठवा ही होगा। पुनर्नवा के सभी 
ame पात्र समाजहित को ही सर्वोपरी मातकर चलते हें । पर समाज में कुछ 
लोग ऐसे भी होते हँ, जो वास्तव में समाज के लिये हो होते हैं। वे जगत्‌ काका 
या जगत्‌ दादा या जपत्‌ ताऊ TH पात्र द्वोते Fi संसार में उनका कोई नही है 
Hl को सब हैं। बिना स्वार्थ के, बिना ag सोचे हुए कि क्या उचित है या 
अनुचित केवल योगों के हित को ध्यान में रखकर ही कर्मे करते Fi सुमेर काका 
या माढृव्य शर्मा ऐसे ही पात्र है, सारा गांव या सारा समाज ही इनका अपना 
. ह्र व्यक्ति के दुःख दर्द को दूर करने को आगे रहते हैं। संसार एमे भोग्ने 
लोगों के भरोसे ही चल रहा है। इन जैसे लोगों में न राग होता है न द्वेष; न लोभ 
होता है न ईर्ष्या । ये लोग सच्चे अर्थो में fafacq होते हैं व संपार रे ca को 
दुर करना ही इनका एफ मात्र छायं होता नि दु 


सेवा में मजा आता है यह बात द्विवेरी जी बार बार अपने पात्रो से कहूल- 


वाते हैं । दित द्राक्षा की तरह fasta भाव से निछावर होना ही बिश्वो हैं 
ढिवेदी जो । र 
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द्विवेदी छी का परम्परा में aze विश्वात है। वे उसे छोड़ नही पाते हैं। 
यञ्चोपबोत श्याम रूए छोड़ नहीं पाता है। यह दूसरी बात है कि aq कभी उसे 
कमर में बान्त्र लेता है तो मी गले में डाल लेंत हैं ag HINA का परम्परी- 
मोह ही > 1 ह 


सारी को लेकर हिवेदी जो ते इस उपन्यास में काफी विचार दिया है । बहू 
agar है या सबला ? उसे शिहवाहिंनी बनना च'हिष्ठ या मद्दिष मादिनी ? स्त्रियों 
को सेना बनती चाहिए या नहीं ? यह प्रश्‍न महत्पपूर्ण नहीं है। हाँ. उनकों 
प्रतिबद्धता यहाँ अवश्य है fs दारी सदैव एक आश्रय खोजती है। पति के रूप में 
प्राप्त इस आश्रय से ही वह समर्थ हो पातो है । नारी का जीवन किसी एक को 
समपित होकर हो चरितार्थ होता है। यह ania ५ति के रूप में होता है। 
द्विवेदी जो का मानना है कि कोई भी संबध क्षण भर झा नहीं होता। मृणाल 
को दुःख इसी बात का है कि नारी को अबला माना जाता हैं। वह सबला त्रनना 
चाहती है, महिषमदिती बनगा चाहती है । 


द्विवेदी जी ने अपने उपन्यास में एक नायक के साथ दो नारियों को जोडा 
है । ज्ञान, इच्छा और कर्म की प्रतोक हैं ये । मृण'ल मंजरी इच्छा alsa का प्रतीक 
है तो चन्द्रा कर्म शक्ति का । इन दोनों के मेल से ही कुछ होता सम्पव है । चन्द्रा 
रूपी कर्म शक्ति के कारण आर्यक भागा भागा फिरता है; वहाँ इच्छा का अभाव 
हो जाता है । मणाल रूपी इच्छा शक्ति कर्म शित कै अभाव में कुछ नहों कर 
पाती है । अतएव द्विवेदी जो इच्छा और कर्म अर्थात्‌ मृणाल और चन्द्रा को एक 
स्थान पर लाते हैं। परिणाप्र स्वरूप आर्यक को इच्छा और कर्म के खींचाव से 
थाना पड़ता है और सारे संकटों का नाश होता है। 


द्विवेदी जी के दो उपन्यासों बाणभट्ट को आत्मकबा एवं चारु चन्द्र लेख में 
कर्म शक्ति की प्रतीक नारी का वे अन्त करवा देते Zi कमे शक्ति ज्ञान और 
इच्छा के सम्मुख acd? अस्मिता छोड़ देती है । पर पुननेवा इसलिए पुननेवा 
है कि इसमें इच्छा और कमं में समन्वय होता है। चन्द्रा और मृणाल का मिलब 
कमं और इच्छा का मिलन है । 


संक्षेप में कहा जाये तो उपन्यास समाज-दर्शन से संबंधित है व सपाज- 
दर्शन की समस्याओं को उठाते हुए उन्‍हें दुर करने की खोज की गई है। इसके | 
लिए निरन्तर व्यवस्थाओ मे सुरार की आवश्यकता पर जोर दिया गया है । जड़ | ह : 
नहीं बनना है, चेतन को ओर अग्रसर होना है। जमना हो जड़ बनना है, प्रवहमान | 
चेतनता है । मनोहर श्याम जोशी शे साक्षात्कार में द्विवेदी जो कहते हैं, कि | 
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'जो इतिहास को स्वीकार val करे, वह आधूनिक नहीं ओर जो चेतना को न 
माने वह इतिहास नही ' । 


ह 


प्लाट नग्बर २ डो-१६, -राजेन्द्र प्रसाद शर्मा 
विश्व कर्मा कालोनी, नाहरी का नाझा, 

टाटानगर के पास, जपपूर- ३०२०१३ 

(राजस्थान) 


| 


टिप्पणियाँ 


१-पुननंवा, आचायं हजारी प्रसाद द्विवेदी, पृष्ठ ४२, राजकमल प्रकाशन, 
नई दिल्लो । 

र-वहो, ७. ४२ । 
३-बहो, पृ. २७८ । 
'४-वही, प्‌. ८१ | 
५-वही पृ. ६ 
६-वही, प्‌. १०१ 
७-वही, पू. १५४ 
८-वही प्‌. १६० 
९-वही, पू. १५८ 
१०-वही, पृ. ११२ 
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भारतीय संगीत की शास्त्रीयता ? 


सम्प्रति संगीत छे अनेक रूप दृष्टिगोचर होते हैं। प्रायः हर देश में जहाँ 
सगीत परम्परा समृद्ध रद्दी है संगीत की अनेक विधायें प्रचारित हैं। हमारे देश में 
भी कुछ इसी प्रकार की बात दिखाई पड़ती है, जहाँ मुख्य रूप से संगीत को 
लोकसंगोत और शास्त्रीय संगीत, इन दो वर्गों में wer जाता है। कुछ अन्य 
विचारको का मत है कि लोक ओर शास्त्रीय संगीत के सध्य एक ओर कोटि; 
जिसे वे सुगम संगीत कहते हैं, दै । कुछ अन्य लोग सुगम संगीत के अम्तगंत ही 
लोकसंगीत को रखते हैं ओर इस प्रकार वे द्विविध वर्गीकरण के पक्षधर हैं। 
शास्त्रीय संगीत के अतिरिक्त अन्य संगीत को हष चाहे कुछ भी नाम दे, | 
किन्तु वास्तविक समस्या तब उत्पन्न होती है, जब ag प्रश्न उठता है कि शास्त्रीय |. 
संगीत है कया? अयवा 'किस संगोत को शास्त्रीय संगीत कहते हैं?” ara ' 
दृष्टि से विचार करने पर, शास्त्रीय खंगीत के दो अर्थ प्रकट होते हैं । प्रयम के 
अनुसार शास्त्रीय संगीत' से अभिप्राय उस सगीत से है, जो शास्त्र-आधारित | 
अबा शास्त्र-अतुमो दित है, क्योंकि इसी ad में शास्त्रोक्त होने पर शास्त्रीय जि 
शब्द प्रचलित हुआ है । दूसरे अर्थातुसार शास्त्रीय संगीत से अभिप्राय “ क्लासि, i 
कल म्यूजिक ' से है जिस का हिन्दी पर्याय ' शास्त्रीय संगीत' प्रचलित हो 
, गयाहै। 
यदि शास्त्रीय संगीत को शास्त्र-सम्मत रूप में ग्रहण करें तब तात्कालिक 
रूप से यहु प्रश्‍न उभरता है कि शास्त्र है क्या? शास्त्र शब्द अनेकायेक है । भाषा 
की दृष्टि से यदि विचार करें तो यह ज्ञान होता हे कि शास्त्रा की व्प्त्पत्ति 
. शात्र-६ट्रन प्रत्यय से हुई है। ' शिष्यते अनेन इति wera, जन-प्ताघारण के 
| हित के लिए विधान बतलाने वाले घामिक ग्रन्थ की आज्ञा, आदेश / घर्पाज्ञा, 
धमंशास्त्र की आज्ञा । किसी विशिष्ट विषय का ag समध्त ज्ञान जो ठीक क्रप से 
| संग्रह करके रखा गया हो, शास्त्र है। (संस्कृत शब्दाथं कोस्तुस-पृ. ११५१ पंचम 
 संस्करण-१९५७ ) । 
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> ,जास्त्र” शब्द का दुसरा अर्थ है जो शासन झर रक्षण करता है, वह 
| 


शास्त्र है । ' श)स्ति च त्रायते चेति शास्त्रम” (न्पायकोश पू. ८४/८५ शास्त्र का 
तीसरा और विचित्र अथं, नागार्जुन के मध्यमकशास्त्र रर प्रसन्तपदा टीका में 
जन्द्रकीति ने लिखा है-जो सभी बलेशों और शात्रुओं को शाबित (दमन) है 
है तथा दुर्गति भौर जन्म-मरण से बचाता है (त्राण करता है) TH शासन मोर 
त्राण करने के कारण "शास्त्र (शास्त्र) कहलाता है । (मध्यमक a पी. 
एल. वैद्य द्वारा सम्पादित पृ. १ ) शास्त करने काले शास्त्र Sia और निषेध 
रू दो प्रकार के होते हैं। इस में कतंव्याकतंठप का विधान feat जाता है। 
शंसक शास्त्र वह है जिस के द्वारा वस्तु के सच्चे स्वरूप का वर्णन किया जाय। 
शासक शास्त्र क्रिया परक और शंकस-शास्त्र ज्ञानपरक होता है । 


घमं और दर्शन की दृष्टि से शास्त्र को कोटि में जिन oy आस्तिक मतों 
का प्रचलन रहा है, उनके नाम क्रमणः न्याय, वैशेषि ऽ, सांख्य, थोग, पुर्व मीमाँचा, 
उत्तर मीमांसा (वेदान्त) हैं। किन्तु संगीत की शास्त्रीयता का आधार इनमें से 
कोई भी शास्त्र नहीं है। न तो शास्त्रीय संगीत द्वारा जन-साधारण के दित का 
कोई विधान होता है और न ही उन पर किसी प्रकार का अनुशासन इस के 
माध्यम से fea: जाता है। यही नहीं, घामिर उपरेशों का प्रसार भी शस्त्री य संगीत 
से नहीं होता और न कितो ware के मोक्ष अथवा आध्यात्मिक उन्नति में इसको 
उपादेयता प्रधाणित होतो है । अतः यह्‌ प्रश्‍न पुनः अपने पूर्ण वेग के साथ प्रस्तुत 
होता है कि “आखिर अधुना प्रचलित शास्त्रोय संगीत को शास्त्रोयता क्या है?! 
दूसरे शब्दों में, हम इमे फिस कारण 'शास्त्रीय' शब्द से संयुक्त करते हैं। 


प्राचीन काल में जब इप संगीत के ऐसे geal की खोज फरते है, जिन्हें हम 
शास्त्रा मानकर वर्तमान संगीत की शास्त्रीयता का निर्वाह कर सकें तब निराशा 
हो हाय लगती है। करोंकि मतंग द्वारा रचित बुह्तृदेशी, जो दसवीं शताब्दी का 
माना जाता है, के ga कोई भी संगत का स्वतन्त्र ग्रन्य Grae नहीं है | यद्यपि 
नाट्यशास्त्र में भरतपुनि ने संगीत को चर्चा 'गान्धवे' के रूप में की है, परन्तु यह 
ग्रन्य मुख्य रूप से नाट्यकला से सम्बद्ध है और संगीत अप्रवा mead की जो 
Het चर्चा Sat आयी है, वह गाट्य 'त संगीत से सम्बन्धित है, स्वतन्त्र संगीत 
कला से उसका कोई सरोकार नहीं है । Areal शताब्दी में रचित संगीत रत्नाकर 
ही एव-पात्र ऐसा अर्वाचीन गन्य है, जिसमें एक स्वतन्त्र कला के FT it 
र संगोत को TEC AR UBNED Ain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar a 
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भारतीय संगीत की शास्त्रीयता ? र ३०७ 

यदि उरर्युक्त ग्रन्थों को ही हम शास्त्रा मान कर उनमें वर्णित aia को 
शास्त्रीय संगीत कहें तब भी बिसङ"तियों का समापन नहीँ, होता, प्रत्युत 
श।स्त्रोय संगीत की शास्त्रीयता और अधिक सन्दिग्ध हो जातो है। उदाहरण के 
लिए भरत ने '“रागों” के राम का उल्लेख तक नहीं किया है, जबकि आज का 
शास्त्रीय संगीत बिदा रागों के फल्यनानीत माना जाता है। gaya, भरत ने जित 
गायन तथा वादन शैलियों का उल्लेख किया है, उनका वर्तमान संगीत में कोई 
अस्तित्व ही रहीं है । यही नहीं, भरत द्वारा वणित शुष्काक्षर, जो तत्कालीन 
परम्परा पे प्रचलित थे, आज प्रायः लुप्त हैं। अतः भरत छालीन संगीत का वतं 
मान शास्त्रोय संगीत से कोई सामंजस्य नदीं बनता है। 


मतङग ने देशी ओर मार्गी नाम से संगीत की दो faa बतायी हैं। 

(श्लोक १-२ तया १३, १४, १५) प्रथम का लक्षाण जनरंजर तथा द्वितीय का 

देवरञ्जन है । परन्तु आजकल इस प्रकार का कोई भी विभाजन प्रचलित नहीं है | 

कुछ लोप देणी संगीत को आधुनिक लोकसंगोत तथा मार्गी को वर्तमान शास्त्रीय 
संगीत के रूप में लेते हैं। किन्तु ऐसा समझना नितान्त अताकिक है । क्योंकि 
प्रथम तो यह कि आजऊच लोकसंगीत तथा शास्त्रीय संगीत दोनों का ही उद्देश्य 
जत-रंजन है, देवरन्जत नहीं | यदि इस आधार पर शास्त्रीय संगीत को मार्गी 

संगीत माना जाय, क्योंकि sad भजन तथा देव-स्तुतियां इत्यादि शामिल हैं, 
तो फिर लोक ama को भी इस कोटि में रखना होगा, क्योंकि उसमें भी भजन- 
लमेटरा इत्यादि देव-स्तुति परक गोत-शंलियों का समावेश है । शास्त्रीय-संगोत 
को 3 पेक्षा लोकसंगीत कहीं अधिक धामिक अथवा आध्यात्मिक है । यदि शास्त्रीय 
संगीत को नियमों की कठोरता तथा अनुशासित होने के कारण मार्गी संगीत कह 

जाय तो भो उचित नहीं है। क्योंकि लोकसंगीत में भो नियमों धोर अनुशासन 
का अमाव नहीं होता । पुनश्च, शास्त्रीय संगोत में भी नियमों की शिथिलता 
पायी जाती है। अत: उसे मार्गी संगीत के सादश रखने का एक ही उपाय है कि 
इम शास्त्रीय संगीत के श्रोताओं को देवकोटि में मान चै । संख्यात्मक दृष्टिकोण 
से भी यह तर्क संगत है क्योंकि बिस प्रकार देवताओं की संख्या अपेक्षाकृत कम 
रही है, उसी प्रकार शास्त्रीय-संगीत के श्रोताओं की संख्या भी कम है । 


संगीत रत्नाकर में जिथ संगीत का ata है. उस संगीत से आधनिक 


शास्त्रीय संगीत का कोई क्रज सम्बन्ध प्रतीत नहीं होता। “ मच्छंता ” ता | 
श्रुति ” जेकेः्ानीक्तसंगोकके. काधार+-क्ल्ड/तो०कतमा-घाए"ओ aged | 


कुम हाला 


ठ 


म 
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हो गए डुँ। साय ही उनका अभिप्राय भी इतना भ्रामक और विवाद=पुर्णं हो 
गया है कि अव तथाकथित शास्त्रीय-संगीत-शिरोमणि उनकी चर्चा करने से भी 
कतराते लगे हैं। जहाँ तक गायन शेलियों का प्रश्‍न है, सो वे भी प्रायः या तो 
समाप्त हो गयी हैं अथवा उनमें इतना परिवर्तन हो गया है कि उन्हें सारंगदेव के 
संदर्भ में मान्यता देना सम्भव नही है । रागों के विषय में भी हमारे वर्तमान 
संगीत की शास्त्रीयता केवल मन बहुलाने की सीमा तक ही मर्यादित है । अधुना 
प्रचलित अधिकांश * राग ” रत्नाकर तथा अन्य प्राचीन ग्रन्यों में उल्लिखित ही 
नहीं हैं और जिन थोड़े से रागों का उल्लेख इन ग्रन्थों में प्राप्त भी होता है 
उनका स्वरूप, वर्तमान उन राग स्वछ्पों से नितान्त भिन्न है । यही नहीं, वर्तमान 
काल में भी जो “ राग ” उत्तर भारतीय, दक्षिण भारतीय, मोडिसी तथा असमी 
इत्यादि संगीत शैलियों में प्रचलित हैं, उनमें परस्पर इतनी भिन्नता है कि 
किसी को भी शास्त्रीयता का जामा पहूनाना सम्भव नहीं लगता, और फिर 
इतनी शाध्त्रीय-संगीत शेलियों का होना भी भारतोय संगीत की शास्त्रीयता पर 
संशय की मुहर छाप देता है। 


यदि शास्त्रीय संगीत को हम शास्त्रोक्त अयत्रा प्राचीन संगीत न मात कर 
क्लासिकल म्यूजिक का हिन्दी पर्याय ग्रहण करें, तब भी उसके नाम की साधकता 
fog नहीं होती । क्लासिकल का अर्थ है “ प्रतिष्ठित” अथवा संस्थात अथवा 
उच्च कोटि का (मंग्रेजी-हिन्दी कोश-डा. कामिल बुर्के, पृ. ११०) 


किन्तु इन अर्थो में भी भाएतीय शास्त्रीय संगीत की शास्त्रीयता बैठ नहीं 
पाठी क्योंकि आजकल जितनी प्रतिष्ठा सुगम या लोक-संगीत को प्र।प्त है उतनी 
शास्त्रीय संगीत को ali इसे इम संस्यापित भी नहीं कह सकते। कारण कि 
फिल्मी संगीत और गजल इत्यादि ने इसके पाँव उखाइ दिए हैँ। उच्चकोटि का 
संगीत भी इसे agar विवादरहित नहीं है । विश्‍वविद्यालयीन स्तर पर उपाधियों 
के लिए अब शास्त्रीय-संगीत के साथ ही साथ अन्य संगीत विधाओं को भी 
मान्यता मिल गयी है साथ ही जितना शोधकाय शास्त्रीय संगीत पर हुआ है, 
अन्य संगीत विधाओं पर भी उससे कम नहीं हुआ है। यदि हम आँकड़ों के 
ales में न जायें तो भी लोकप्रियता, कलाकारों की संख्या, रिकाडों की तिर्माण 
व बिक्री, आकाशवाणी एवं दूरदर्शन से प्रसारण इत्यादि अनेक बिन्दुओं से यई _ 


` बात सुस्पष्ट ळोजाती के GosnedeuiMecioneomematabendl है । . 
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~ 

निष्कर्ष यह है कि हमारा शास्त्रीय संगो । (कलासिफल म्यूजिक) न तो 
नाम की दृष्टि से शास्त्रीय है, न काप की दृष्टि से, और न ही दाम की ष्टि से 
शास्त्रीय (क्लासिकल) है। फिर भी हम इसे शास्त्रीय कहू कर जित आत्मगौरव 
वा अनुभव करते हैं वह वास्तव में शास्त्रीय (क्लासिकल) है। ऐथेन्स के aay, 
बघर में रखे एक छुरे का कल (व्नेड) चार बार गौर हत्या (हैन्डिल) पाँच 
वार बदला जा चुका है । फिर भी छुरा प्राचीनतम है। कुछ इसी प्रकार की 
मान्यता भारतीय संगीत की शास्त्रीयता के विषय में भी प्रचलित है। 


३७६/१८, सिविल लाइन्स -घुरेख कुमार त्रिपाठी ata’ 
बी. के. डी. शिक्षक आवास 

झाँपी- २८४० * १ 

(3. प्र.) 
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प्राचीन भारतीय वैदिक संस्कृति का विस्तार 


संसार के पुरातत्त्ववेत्ता विद्वानों ने जबसे पुराने खण्डहरों पहाड़ों-टोलों 
की खदःई शए की एवं वहाँ से मिले हुए अस्थि-पंजरों, हृ थयारो, आभषणों तथा 
मण्मय-पात्रो आदि का आधुनिक विकसित वैज्ञानिक पद्धति से परीक्षण कर, 
उनके लाखों, कसेडौं वर्षों के होने का समय निर्धारित किया तब “ख्रिस्त-पूव 
पाँच हजार वर्षों से ” आगे मानव अस्तित्व नहीं था । 


यह पाश्चिमात्य विद्वानों की घारणा गलत साबित हुई। कारण, खुदाई के 
कार्य से पहले ये विद्वान्‌ केवल प्राचीन ग्रन्थों में से प्रमाण जुटा कर किस्ती भी 
इतिहास तथा वस्तुओं का समय निर्धारित करते थे ओर हिन्दू लोगों के वैदिक, 
पौराणिक, एवं ज्योतिष ग्रन्यों में बतायी हुई काल-गणता पर सखोल उड़ाते थे 
हेसते थे । 


हमारे भारतीय विद्वान्‌ भी उनको हौँ में हाँ मिला कर चलने लगे, जिससे 
प्राचीन कालसे चले भा रहे भारतीय सिद्धातों की अवहेलना होने लगी । 


प्रकृति का नियम कुछ ऐसा विचित्र है कि हुजारो वर्षो के गुजर जाने पर 
भी सत्य को प्रकट कर देता है। 


वर्तेमाव विज्ञाद-युग में मष्टि-विक्रास के सिद्धान्त के अनुसार हमारे पुराण- 
ग्रन्यो में भी इस विकास का क्रपबद्ध इतिहास है, जिसके आधार पर अवतारों 
की कथाएं रची गई हैं। जऐे-प्रथम जलचर, उसके बाद स्तनपायी जीव भोर 
उसके बाद भद़ं मानव तथा मानव । 


जलचरों में मत्स्य और कूमं अवतार आते हैं। मत्स्य पूरा छलचर है, तथा 
कूमं जल एवं पथिवी पर रहने वाला प्राणी है। वराइ कीचर में रहने वाला 
स्तनेपायी प्राणी है । कोचर यह पथिवी की प्ली अवस्था है । वराइ अवतार के 


द्वारा उसका उद्ध'र किया गया। अर्थात्‌ जल पर उसको स्थिर क्रिया एया। 
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प्राचीन भारतीय वैदिक संरकृति का विस्तार ३११ 
नरसिंह अवतार यह स्तनपायी पशु और मानव का मिश्रण है। उसके बाद पूण 
मानव सृष्टि विकसित हुई जिस में परशुराम राम आदि अवतार मुख्य हैं । पुराण- 
ग्रन्थों में स्पष्ट उल्लेख है कि इन में पहले के चार अत्रतार घतंमान भारत से 
ब'हर हुए हैं। 

आज के भारत के पश्चिप्र-वायव्य प्रदेश अर्त्‌ काश्मीर, पंजाब, हिमाचल 
प्रदेश, हरयाणा प्रदेश, राजस्थान, सिन्ध, कच्छ काडियावाड़, महाराष्ट्र और 
कोकण छे लेकर आफ्रिका, ईराण, इराक और ईजिप्त तक प्राचीन भारत की 
सीमाए थीं, जिसको “अजनाभ” कहा जाता था। ? “अज” का अर्थ बरुरा है। 
उस समय पंखवाला “अज” राष्ट्रीय चिह्न था । वैदिक यज्ञ में अज की बली दो 
जाती है। पंख स्वये में पहुँचने के प्रतीक हैं। पौराणिक साहित्य में ईराण, इराक 
ale ईजिप्त प्रदेशों को “रसातल” अर्थात्‌ रा नदी का तल = तट कहा गया है। 
ऋग्वेद में अन्य नदियों के साथ “रसा” का भी उल्लेख 21% अवेस्ता में 
“रसा” को “ रंहा” ओर “रघा” कहा गया है । 


ऊपर जिन चार Haare का उल्लेख किया है उनमें सें यज्ञःवख्य वराहू 
ने जल से रसातल का उद्धार कर वहाँ यज्ञों का प्रचार fear ऐसा पुराणों में 
वर्णन है। * वहाँ रसातल को “उत्तरकुर” देश भी कहा गया दै। भागवत मे 
लिखा है कि-“उत्तरेषु च कुरुषु भगवान्‌ यज्ञपुरुषः कृतवराहरूपः आस्ते” (साग. 
५/१८/३४) अर्थात्‌-यज्ञपुषष वराह भगवान्‌ उत्तर कुरु में रता है। 


मत्श्य अवतार के सम्बन्ध में उल्लेख है कि-वह् wan देश में हुआ था 
और उसने प्रथम मनु को दर्शंत दिया जिसने नयी सृष्टि की रचना की। * 
पौराणिक “रम्यक्‌” आज का इराक देश है। युरोप के आर्क्यालाजिस्ट (पुरातत्त्व 
अन्वेषक) और भ्‌-गर्भ-विद्या को जानने वाले विद्वानों ने अन्वेषण कर aq सिद्ध 
किया है कि-यहू जल प्रलय” इराक देश में हुआ था । (बाईबिल एन्‌साईक्लो- 
पोहिया) 


इस जल प्रलय और मनु के संरक्षण का वर्णन यहदियो के घमे-ग्रन्य 
“Sila” में, बाईब्रिल में और मुसलमानों के कुरान में भी आया है, fred ag 
पमाणित होता है कि यह घटना वहाँ हुई थी जहां हिन्दू, यहूदी भोर मसलमानों 
के पुवेज आसपास रहते थे। 


झर्मे अवतार के बारे में पुराणों में बर्णन है कि यह हिरणूपरथ ag में हुआ : 
जहाँ Fane अब AAD R AK ही” OBL Matwad पौराणिक. 
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> = a EA aoe में 
मान्यता के अनुसार पितृलोक नेऋत्यकोण में है । भारत के नेऋत्यकोण में 
श्राफ्रो'्शा देश है और वही ' हिरण्मय” वर्ष है। “रण्य” का अर्थ है जहाँ स्वण 
अधिक होता है। नफ ए! की wat में सोने की रेती अधिक 


नरसिंह अवतार के उम्बन्ध में पुराणों में उल्लेख है fe यह हुरिवपं में 
gar था, जहाँ दैत्य-दाववो का अधिपति प्रल्हाद उसकी उपासना करता है। ६ 
पुराणों में दैत्य-दानवों का निवास रसातल में बताया गया Gi 


इस्‌ विस्तृत वणंन का अभिप्राय इतना ही है कि प्राचीन भारत को सीमाए 
ग्रीक ईजिप्त, इराक और आफ्रीका तक थीं, साथ में रोटी-बेटी व्यवहार भो 
था| एवं एक हौ वेदिक धर्म था। 


यह सर्व विदित है कि धृतराष्ट्र की पत्नी गान्धारी गान्धार देश (अफगानि- 
स्तान) की थी । पाण्डु की पत्ती साद्री मद्र देश (मीडिया) की थो। दशरथ को 
पत्नी Healy केकय देश (अफगाणिस्तान) की थी । 


प्राचीन ईजिप्त में नागवंशियों का निवस था । ईजिप्त को पुराणग्रन्थों में 
नागालय, रमजक A महातल भी HEI गया है। ८ gam बस्तियां दिल्ली के 
पास wise वन में और ग कुल के पास कालीदह में भी थीं । 


खाण्डव वन से नागों को हकालने के लिए कृष्ण और अर्जुन ने मिल कर 
वन को आग लगा दी, जिस में कितनेही नाग मर गये और कुछ भाग निकले। 
उनमें से एक तक्षक नाग था, जिसमे अर्जुन के पौत्र परीक्षित को मार कर 
पाण्डवों से बदला लिया । कृष्ण ने बाल अवस्था में छेलने के बहाने से कालीदह में 
कुद कर कालेय नाग को कहा कि-“तुम यहाँ से हट जाओ, और अपने देश 
रमणक में चले जाओ ।” अर्जुन ने नाग कन्या उलूपी से विवाह किया जिसमे 
बभ्रुवाहन ताम FI GA हुआ और वड कुरुक्षेश की लड़ाई में मारा गया । इस 
प्रकर के ओर भी अनेक प्रमाण हैं जिनपे प्रमाणित होता है कि उपरोक्त प्राचीन 


भारत के निवासी एकही धर्म और संस्कृति को माननेवाले थे, एवं उनमें आपस में 
रोटी-बेटी व्यवहार भी था। 


पुरातत्त्व जर्मन विद्वान्‌ ह्यूगो विञ्लेर को मध्यएशिया के बोगझ्षबवाय 
टोले का उत्बनन करते हुए १९०७ ई. में एक मृण्मय मुद्रा मिली है, जिसमें 
fered पूर्वे १४०० वर्ष में हिटाइट भोर भिटानी राजाओं के सन्धि लेख में वेदिक 
दैवता इन्द्र, वरुण, मिश्र, एव नासत्य ( आश्विनीकुमार } की शपथ को लिया 


SU 
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भोर भारत में भी पुराने टीलों की खुदाई में से प्राणो के साथ अन्न-वस्त्र आदि 
मिले हैं। शतपथ में उल्लेख है कि “ प्राणी के साथ-वस्त्र आदि रखने चाहिए! | 
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बैदिक देवता वरण की नारी को पौराणिक साहित्य में संघा” eel गच्य 
है। १ ag ईराण भू गोल के मान चित्र में एशियन गल्फ के पास £२० २२२५ उत्तर 
अक्षांग तथा ३२-४८, पुर्व रेछांश में fears है। 


जाग्बवती से जन्म हुए Gongs ata को ऋषित्राप के कारणं कुष्ठरोग 
हुआ था, जिसके निवारण के लिए शाऊद्वोप (मीडिया) से सूर्णपासक ब्राह्मणों 
को बुला कर साम्बपुर (मुलतान) में बक्षया गया और वहां qt धन्दिर की 
स्थापना कर अनुष्ठान दार! रोग निवारण (करा शया । gaat विश्तत वर्णन 
भविष्य पुराण के ब्राह्म पर्व > आया है। बढाँ gt का “हेलि” नाम से उल्लेख 
2198 -- 
(“ इत्येतन्मण्डलं शुक्लं भास्वरं हेलि संज्ञिउम्‌ ” 
अवि. पुराण १८/३६ 
“ सर्वकामानवाय्ग्रेह ते य।न्ति हेलि मण्डलम्‌ ॥ ' 
अवि. पुराण ९५/४ 
* एकोऽपि हेलेः सुकून प्रणामे दशाश्व भेधाव मृथेत तुल्य: । 
दशशवमेधी पुनरेतिजन्म हेलिप्रणामो न पुनर्भवाय ॥ 
अवि. पुराण १०३/४५ इत्यादि 
ईजिप्त की राजश्वाती करो (काहिरा) के पात ईशान दिशा में एक AS 
की खुदाई से मन्दिर निकला हवै। यहां सूर्यं की उपासना होती थी । इत शहर का 
ताप था " हेलियो पोलिस 1 श्रो. आपटे की संसक्ृत-हं।गलश डिक्शनरी में 
“हेलि” शब्द सूर्यं के लिए दिया है। पतञ्जली के व्याकरण महाभाष्य में 
(परस्पशान्हिक) उल्लेब है कि “ तेऽगुरा Zeal हेलय इत Hara पराबभवु:'' | 


शतपथ ब्राह्मण में भी (शत. ३/१/१/२३) इसका बर्णन है । परन्तु वहाँ 
“हेलय: ” के बदले ' हेलव ” शब्द है । मेरे विचार से यह नकल करते वाले का 
प्रमाद है । अस्तु । 
बैदिक समय में मृतक प्राणी के संस्कार के दो प्रकार थे एक, जो अग्ति- 
हयो था उसका अग्ति-संस्कार किया जाता था, और दूसरे, अनहोन्नो नहीं था 
इसको दफताया जाता था । `° प्राचीन ईजिप्त में दफनाये हुए राजाओं के 
पिरामिडों में घर-गृहस्थी की सब सामग्री मिलो है। इस प्रकार इराक, ईराण 
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„ dag (date) में एक पुरानी RAT के अंदर प्राणी ढे अस्थि पंजर के 
साथ कुचे का अस्थि पंजर मिला है। परन्तु इस शकार की HA ईशण गौर 
इराक में ज्या्रह मिलो हैं। १? मनुष्य के शव के साय कुत्ते को दफनाने कां 
कारण ag है कि “ बहू यमलोक का द्व।रपाल है ” 1 

आज भौ पितकर्म में पिण्डदान के साथ एक पिण्ड कुत्ते को दिया जाता 
है। ? २ इराक आदि में मिली हुई भ्रावोन sat की दीवारों पर वेलगाड़ो का 
रेखांकन मिला है। १४ अयर्ब बेद में मी शव को बैल गाड़ी में रख कर शमशान 
में ले जाते का वर्णन मिलता है ।?* 

ऊपर उल्लेख faa हुए पिरामिडों क्रा वंदिक साहित्य में वर्णन आंता है। 
शतपथ में प्राणी के स्मारक के लिए दो प्रकार बताये हुँ : प्रथम (१) घर, अर्थात्‌, चेत्य, 
स्तूप, गुफा (रिरामड), एव समाधी तया दूसरा (२) छत्री, स्तंभ या alae? ९ 
गहा अर्थात्‌ पिरामिड के सबंध में वहाँ बताया है कि ' वहू आराम देनेवालो हो । 
दीवारों पर चित्र हो । अथवा नदी के तट पर हो कारण, जल भी चित्रों का 
प्रतीक है। "७ शतपथ के इस वणेन और पिरामिडों की रचना में कोई फर्क 
नहीं है । प्राचीन इराक के “ उर " नामक शहूर में एक पुरानो कन्न नदी के तट 
पर मिलो है । 

मृतक को यादगार के लिए घर बनाने का अथववेद में भी वर्णन है कि 
“ जिस प्रकार पंचजनों ने यम के लिए घर बनाया था, उस प्रकार मैं इस मृतक 
के लिए भी बनाता हूं ”। १९ 

आज हजारों दषं हो गये लेकिन पिरामिडो में रखे हुए शब विकृत नहीं 
हुए हैं। इस प्रकार की ओपधियों का उस समय के लोगो को ज्ञान होगा । वैदिक 
साहित्य मे भी इसका तरीका बताया गया है। आश्वलायन श्रौतसुत्र में लिखा है 
कि“ शव को सजाना चाहिए । प्रथम उसके शरीर के नंख-लोम काटने चाहिए | 
शरीर पर नलद औषधि का लेप करना चाहिए । जोर देकर आंत्रा से मल-पूत्र 
निकाल कर मर्न ओर घो भरना चाहिए । २० 


इस प्रकार अध्ययन करने से यह स्पष्ट होता है फि, स्थिप्त से दो-ढाई 
हजार वर्ष पहले वर्तमान भारत के पश्चिम और उत्तर भाग से लेकर ईराण, 
ईराक, आफ्रिका तथा ईजिप्त तक एक ही वैदिक संस्कृति थी । परन्तु जिस समय 
ferea भौर इस्लाम मजबब का प्राबल्य हुआ तत्र कई लोग उनके अनयायी बगे 
और कई लोग वतंमान भारत म फल गये । : 


पश्चिमी अनुएन्धानकर्ता और उनके अनुयायी विद्वानों ने यहू जो गलत धारणा 


BMA है कि “मं बाहरसे माये” वह ऊपर के विस्तत बर्णन से असत्य सिद्ध होती _ 
: CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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है, कारण, जब AIA भारत की सोमाए ईजिप्त, इराक, ईराण और आफ्रीका तक 
थीं, आना-जाना, लेन-देन एवं परस्पर रोटी-बेटी व्यवहार भो था, तब फिसी 
का बाहुर से आने का कोई सवाल ही नढीँ उठता । : 

मैंने आरंभ में बंताया है कि “ प्रक्केति का नियम कुछ ऐसा है कि, वह सत्य 
को दुहृराया करता है” । तदनुसार वर्तमान समय में भो भारत के विभाजन के बाद 
सिन्धी-समाज पूरे भारत में फेल गया तो क्या यह कहां जायेगा कि, सिन्धी भारत 
में बाहर से आये ? 

पश्चिमी विद्वानों ने ळपठा शासन कायम करेने के लिए पेद॑नोति कां 
आश्रय लेकर बड़ी चतुराई से Tay अद्वत्य विवार stg भारत के इतिहास में 
gag af कि वे बाहर से संत्य मालप होती हें । जेधे को- आयं और द्रविडों का 
ae" । 

वास्तव में भाय या द्रविड़ जाति नटीं । यह केवल भाषा भेद है। Fa, 
तमिल, तेलगू, मलयालम, कन्नड, मराठी, गुज राती, सिन्धी, पंजाबी और ड्न्दि 
“ आदि भाषाएं भिन्न होते पर भी सब में चार वर्ण हैं, cag सनातन वेदिक धर्मे 
है एवं सब भारतीय हैं । 

पश्चिमी विद्वानों ने भेद बताने के बिए एक दूसरा तरीका अपनाया । बहू 
यह कि कपाल और नासिका माप कर कहा कि अमुक आये है, अमुक द्रविड, 
एवं आस्ट्रेखियन, मंगोलियन आदि आदि | इस विषय में मेरा यही कहना हे कि 
£ यह्‌ देश, जल, वायु के अनुसार शरीर रचना है” । क्या, आप यह बताएंगे कि 
“दक्षिण भारत-वासीयों के वेद ओर गत्र अलग हैं थीर उत्तर, पूर्व तथा पश्चिम 
atfaal के अखग हैं ? 

पुरातत्तज्ञ विद्वात्‌ एक दुसरी गलती भी कर रहे हैं। वह यह कि faa 
जिस प्रदेश या स्थब पर पुराने टीलों झी खुदाई की जाती है. उसी को उको 
स्थल को संस्कृति का नाम देते हैं। जैसे-मोहनजो दड़ो-हडप्पा संस्कृति, सयसोः 
पेटामिया dente, ईजिप्त संस्कृति इयादि । 

अभ्यास की सुविधा के लिए स्यल का नाम भले ही दिया जाय, परन्तु इस 
प्रकार संस्कृति अलग नहीं हुआ करती । 


१/५ सरस्वती सोसाइटी -किशि1चन्द टोपणलाल जेतली 
८१९/अ, भवानी पेठ 
पुणे-४११०४२ 
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टिप्पणियाँ 
~ 
१. “”अजनाम ” नाम एतद्र्ष “भारत इति थत आरभ्य व्यपदि यन्ति. 
भागवतं -५/७/३ 
२. ऋग्वेद १/११२/१२ ५/५३/९, १०/७५/६ 
३. ” प्रमथ्य दैत्यं प्रतिवारण मृथे 
यो पां "सा जगदादि सुकरः । 
कृत्वा प्ररंष्ट्र मिरग'दुदन्वतः 
क्रोडन्निवेभ: प्रणतास्मि तं विभुम्‌ ॥ 
भागवत-५/१८/३९ 
४. '' चम्यके च भगवतः प्रियतमं मात्ग्यं 
अवताररूपं मन'; प्राक्‌ प्रदणितम्‌ ” - भाग ५/१८/२४ 
५. “ ह्विरण्मय भग्वान्‌ निवसति कूमंतनं fast: 
भर्यपा सह उपं पुरुषाः पितृणामधिपति उाधावति ' भागवत ५/१८/२९ 
६. “ हरिवर्ष चापि भगवान्‌ नरहरिस्मेजास्ते । 
महामा१वतो देत्य-दवातव कुलती ्ोतुकरणधीलाचरितः प्रल्हाद 5 व्यवधाना 
नन्य भक्तियोयेत तद्रषं पुष्षेरुवास्ते ” ~ भाग ५/१८/७ 
७. ततोऽश्रस्ताद्रसातले देते या दानवाः पणो नाम निवातक्रत्रच।: कालेया 
हिरण्यपुरवात्िःः - भाग, ५/ २४/३ 
८. ततोऽश्रश्ताrपरद्वातले काद्रवेयाणां सर्पाणांवेक शिरसा क्रोधत्रशो नामगणाः 
कुइक-तक्षक-क्रोलिय-पुषेणादि प्रधानाः”? भाग. ५/२४/२९ 
लाय रमणक कस्मात्तत्याज कालियः । भाग. १०/१७/१ 
९. वेवस्वते संयमने मध्याह्यत रवियंदा | 
सुषायामय वारुण्यां उत्तिष्ठन्सतु दृश्यते ॥ 
सतस्य. १२४/२९ 
१०. भयोनर्तिचित एतदेव भूमिजोषणं समानकर्म, यदन्यद्‌ अग्नि कर्मणः 
कुर्यादा हित।रनेः ” (शतपथ-१३/८/४/११ ) 
११. भन्नाधमेवास्मा एतत्पुरहतात्प्रत्यग्‌ दधाति 
यद्‌ जीवेभ्यो हित afeaqea: "~ (शतपथ, १ ३/८/१/९) 
१२. द न्यू लाईट aq द मोस्ट एन्‌शियन्ट ईस्ट ~ वाय्‌-व्ही. nist 
४ खा ल्डि-पू. ७०, और १५१, तथा सिब्धसश्यता--ए. २१७, 
१३, Heat श्याम-शबलौ वैवस्वतकुलादभवो । दु 
ताभ्यां पिण्ड प्रदास्यामि स्यातां मे तावहिसकी n 
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१४. व्ही. meq चाइल्ड; द न्यु लाइट ata द मोस्ट एन्धियण्ट ईप्ड, हिन्दी, 


qe: 
us. 


२० 


अनुवाद :- राधाकृष्ण BI; प्राचीनतम सभ्यता पर नथा प्रकाश 
पु. १८६ तथा फोटो प्लेट-२४; गणेशदत्त कॉलेज, बेगुसराय. 
इदं पूर्वमपरं faved येताते पूर्वे पितर: परेता: । 
पुरोगवाये अधिशाचो$श्यते त्वां वहन्ति सुकृतामुलोकम्‌ ।. 
अपर्वे -१८/४/४/४४ 
गहात्वा प्रज्ञानं वा -शतपय-१३/८/१/१ 
गडा सद्वतापि स्यात्‌ ।। ११॥ चित्रं पश्चात्स्यात्‌ । प्रजा वैचिज्यम्‌ 
चित्रं हास्य प्रजा अवति eu यदि चित्र न स्यादापः पएवादुत्तरे 
वास्युः। आए एव fg विम्‌ ॥। 
शतपथ - १३/८/११-१३ 
चाईल्ड, - पु. १८८ 
यथा यमाय हर्म्य अवपन्‌ पंच मानवाः। 
एव बीमि हुम्थं यथा मे भूरयो5पल ॥ ” wag. ¬ १८/४/४/५५ 
प्रेतालंकारात्कुर्व न्त । केश-एमश्रु-लोम-नक्षानि बपयन्ति। 
नलदमाउां प्रतिपुञ्चन्ति । निष्पुरोषं gear पृषदाज्यं पूरयन्ति ॥ 
आश्व. श्रौत. ६/१०/२ 
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सम्बन्ध एक व्यावहारिक सत्य है। इसी के आंत्रार पंर लोक-ब्य॑वृद्धार् 
चलता है । दैववादी और अट्रतवादी सभी दशन इसकी लौकिक सःयता को 
स्वी रार करते हैं, किन्तु लोकव्यवहार का यही सत्य जब दर्शन की तत्त्वमीमांसा 
में विचार का विषय बनता है तों gah पारमाथिक अस्तित्व, लक्षण, TST, 
प्रकार, ज्ञान आदि सभो पक्षों पर अनेक प्रश्‍नचिन्ह लग जाते हें । इस स्थिति में 
सम्बन्ध की यह समस्या अद्दैतवादी दर्शनों में भी उतरी ही गंभीर बत जाती है 
जितनी कि द्वंतवादी दरातो में । 


बौद्ध दर्शत के आचाये धर्मेकीति ? .सातवीं aat) यइयपि मुख्यतः न्याय- 
बिद्या के पण्डित हैँ तयापि उन्होंने अपने विभिन्न ग्रन्थों में प्रसंगत: तत्त्वों के 
स्वरूप एव उनमें परस्पर सम्बन्ध का भी ताकिक विवेचन प्रस्तुत या है तथा 
इसी के साथ अन्य दर्शनों, विशेषरूप से न्याय दर्शन का युक्वियुवत खण्डन भी 
किया है। सम्बन्ध को समस्या को धमंक़ीति कितना महूर्व देते थे इसका प्रमाण 
इनकी स्वतंत्र लघु पुस्तिका सम्बन्ध परोक्षा! है। इसके अतिरिक्त प्रख्यात ग्रन्थ 
प्रमाणवातिष्ठ के तृतीय परिच्छेद (१० कारिकाओं ) में भी इन्देते सम्बन्ध का 
विवेचन प्रस्तुत किया है । यह निबन्ध प्रमुखतः इन्हीं दो ग्रन्थों पर आधारित है- 


सम्बन्ध के विषय में घर्मकीति की पुख्य स्वापनाएँ इस प्रकार हैं- 
अ) सम्बन्ध नित्य नहीं है। ...न प्रम्बन्धे5स्ति नित्यता । (प्र. ३.२३२) 
ब) सम्बन्ध की तात्त्विक सत्ता नहीं है। 


---सर्वस्य भावस्य सम्बन्धो नास्ति dzaa:) (सं प. १) 
प्रकृतिभिन्न नां सम्बन्धो नास्ति तत्त्वत: (aa, 2) 


स. मनेक में एक साथ रहने वाला सम्बन्ध युवितयुक्‍त नहीं है । 
»««सम्बन्धों ते $वत्तिमान्‌ 1 (वदी, ८) 


परामर्श (हिन्दी), वर्ष १०, अंक ४, सितम्बर, १९८९ 
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द) सम्बन्ध का ज्ञात भी dat नहीं है (stat सम्बन्धियों के द्वारा बतुयां 
जाता है। ) ... न सम्बन्धमतिस्तथा। (वही, ४) 


a) विकल्यात्मक ( अर्थात्‌ भ्रन्त) ज्ञान के कारण पदार्थ 'परस्पर सम्बद्ध 
प्रतीत होते हैं। ... विकल्पा दर्गयन्त्यर्वान्‌ मिथ्यार्या धटितानिव । 
(वढी, १७) 


र) सम्बन्ध कल्पता-निर्भित हैं। 
... सम्बन्ध: कल्पताकृतः (प्र. ३. २३८) 
ल) कल्पनानिमित सम्बन्ध पें वे दोष नदी हैं जो उले संत्य व नित्य मानते 
में आते हैं। ... सम्बन्धे नायं दोषो विकल्पते । (वही, २३४, 
उपर्युक्त स्थापनाओं के समर्थन में आवार्य धर्मकोति के द्वारा प्रस्तुत 
युबितयों का संक्षिप्त विवरण इस प्रकार है- 
१. सम्बन्ध को सम्बन्धियों पर आधित माना जाता है और जब स्वयं 
सम्बन्धी अथवा पदार्थ ही नित्य नहीं बल्कि भनित्य हैं तब उन पर आधित 
सम्ब्रन्ध कंसे नित्य हो सकता दवै ` ? 


२ वित्य तत्त्व हसो का किसी भी प्रकार उपकार नहीं कर सता” ध्योकि 
ag कूटस्थ, निष्किय आदि माना जाता है। सम्बन्ध यदि नित्य है तो बह सम्बन्ध्रियों 
से जुड़ कर उनका उपकार करे यह संभव नहीं है और बिना सम्बन्धियों बै जुड़े 
सम्बन्ध का कोई स्वरूप नहीं बनता । अत. सम्बन्ध को सार्थकता Eat में है कि 
उपे अनित्य माना जाये। 


३. पदार्थों की स्वतंत्र सत्ता है- इस पर पूर्वोत्तर पक्ष एकमत हैं। अतः 
यदि इन सत्‌ पदार्थों को सम्बन्ध के अधीन माना जाएगा तो पदार्थो के स्वतंत्र 
स्वरूप की हानि होगी * । 


४. सम्बन्ध यदि एक संस्कार-विशेष है * जो दो सम्बन्धियों या पदार्थों में 
पहले नहीं था, परस्पर सम्बद्ध होने के बाद उनमें आया, तो इस व्य!ख्या a 
सम्बन्ध स्वयं ही अनित्य सिद्ध हो जाता है क्योंकि जिस वस्तु सं वह सस्कार पड़ा 
है, उप वस्तु के नष्ट होने पर ag संस्कार स्वत: al नष्ट हो जाएगा । 


५. यदि सम्बन्धियों की उत्पत्ति के साथ ही उनमें सम्बन्ध की भी उत्पत्ति 
हो जाती है तो वस्तुओं में पुर्वापर क्र या अवस्था ही नहीं बन पाएगी । निरय 
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बस्तुऔं में पौर्वापर्यं aaa पर सम्बन्ध को अपता एक स्वत्नाव छोड़ कर Bat 
स्वभाव धारण करना पड़ेगा जो कि नित्य तत्त्व के लिए सम्भव नहीं है ४ | 


६. सम्ब्न्धण्क। जैसा CAST स्वीकार किया जाता है Taw अतुषार उप्ते 
आश्नयों-सम्बन्धियों-से सम्बद्ध होकर ही नित्य होता चाहिये । किन्तु प्रश्‍न यह है 
कि आश्रय दे नष्ट होने पर सम्बन्ध का अया होगा? इस प्रशंग में व्यक्तित व 
जातिका उदाहरण प्रस्तुत किया जाता है। व्यक्ति के नष्ट हो जाने पर भी जाति 
तित्य बनी रहती है. उसी writ सम्बर्धियों के नष्ट होते पर सी सम्बन्ध afa- 
नष्ट रहेगा । किन्तु ag सम घान इसलिए संतोषप्रद नहीं कहा जा सकृता कि ऐसा 
मानते पर जाति के प्रसंग में व्यक्ति और सम्बन्ध के प्रसग में सम्जन्धियों का 
नरथंक्य उपस्थित होगा ८। 


७. जाति के प्रसंग में व्यक्ति और सम्बन्ध के प्रसभ में सम्बन्धियों को यदि 
द्यभिव्यतित का सहकारी कारण कह! जाता है, जैसा कि अभिव्यक्ति में दीपः 
प्रकाश सहकारी कारण है, तो यह समाधात भी संतोपप्रद नहीं कहा जा सकता 
वयो कि नित्य माना जाने वाला पदार्थ अरिशेष होता उपमें विशेष का आधान 
सम्मव नहीं है ` । 


८) सम्बन्ध के स्वरूप में आश्रय या सम्बन्वि गों ही कोई सार्थक भिका न 
होने पर भी यदि आश्रय को नित्य दत्त्व से जोड़ा जाता है तब तो कोई भी अन - 
पकाषी पदाय किसी भी नित्य तत्त्व का आश्रय बनने लगेगा ? ° | 


९. सम्बन्ध को नित्य सिद्ध करने में उसका पराश्रित स्वप ही बाधक है। 
पर।शित सम्बन्ध न केवल अपनी स्वयं की पदार्थता को संदिग्ध बनाता है अपितु 
सम्बन्धियो अथवा पदार्थों ही स्वतंत्रता और नित्यता को भी विकृत करते की 
न्नोर उन्मुख दौठा है । क्योंकि स्वतंत्र ब नित्य कहा जाने वाला पदार्थ दूसरे से 
यधायंत: कदापि श्लिष्ट नहीं हो सरुता ११ | 


१०. परतत्रता सम्बन्ध का स्वरूप नहीं हो सकता क्योंकि fag और स्वात्म 
निष्ठ पदार्थों को सम्बन्ध के अधीन मानना असंगत है 1२ | 


११, रूपश्लेष ह. सम्बन्ध का स्वरूप नहीं हो arar क्योंकि भिन्न-भिन्न 
टु tay वाले दो पदार्थों में स्वतत्र पदार्थ के रूप में सत्य HAT जाने वाला सम्बन्ध 
कसै रहेगा जिएकी स्वयं की प्रकृति अन्य दो से भिन्न हे 


पा अपेक्षा भी सम्बध का स्वरूप नहीं हो सकता क्योंकि पदार्थ की सत्ता 
में aaa असत्‌ है। अत: प्रथम क्षण में असत्‌ सम्बन्ध पदार्थों या सम्ब 


_ CC-O. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


i 
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Gait की अपेक्षा कैसे करेगा । पदार्थो हे प्रादुर्भाव से पूर्व दी यदि सम्बन्ध बत्‌ 
है तो, उस? पूर्ग स्वरूप में त्यित रहने के कारण, उसमें किसी rare की अपेक्षा 
मानना अनुचित है १४ ' द 


१३. दो का एक होना यदि सम्बन्ध है और वह दो सम्बन्धियों ष्ठे भिन्न 
तीसरी स्वतंत्र सत्ता है दो इस पदःर्थान्तर को पुतः सम्बत्त्रियो से सम्बंध करने Ej 
अनवस्थ दोष स्पष्ट है १% | 


१४. THAN तत्त्व स्वात्मनिष्ठ होता है । पदार्थं और सम्बन्ध स्वतंत्र व 
स्वात्मनिष्ठ होने के कारण केवल कल्पना में एक हो सङते हैं, यथार्थ में ag ! *। 


१५. दो पद at को परस्पर सर्वथा भिन्न मानें अथवा अभिन्न, दोनों हीं 
स्थितियों में ययार्थतः सम्बन्ध असंभव है १५ | 

१६. सम्बन्ध का जो स्वरूप बताया जाता है उपमें सम्बन्धी व सम्बन्ध में 
उपक्रापे-उपहारकभाव अ:वश्यक है हिन्तु तीनों में कोई क्रिमी का उपकार्यं या 
उपक्कारक नहीं हो THAT १६ | 

१७. 0म्बन्ध और सम्बन्धियो में वाच्य-वाचकभाव मानते पर प्रश्न उठता 
है कि इनमें वस्तुतः भेद है या अमेद ? भेद मानते पर वाच्य-वाचक सन्ध व 
सम्बस्धी की प्रीति अलग-अलग होती चाहिये; और शिन्न-भिन्न प्रतीति अशवा 
ज्ञान का अर्ये है कि वस्तु स्वांत्र व निराश्रित है; इस स्थिति में सम्बन्ध को 
सम्बस्थियों पर या सम्बन्धियो को सम्बन्ध पर आश्रित नहीं किया जा सकेगा 
और इस पहार सम्बन्ध के स्वरूप को हानि होगी ? ` । 

सम्बन्ध व सम्बन्धियों में अभेद मानने पर, प्रत्यक्ष का विषय होने के 
कारण, सम्बन्धी ही वस्तु-पत्‌ सिद्ध होंगे, सम्बन्ध की स्वतंत्र सत्ता की हानि 
होगी °° । 

तीसरा विकल्प यह हो सकता है कि सम्बन्ध को सम्त्रन्धियो से न भिन्न माता 
जाए और न ही अकिन्न। कि“तु ऐसे विरह के बारे में घमं कोत छा स्पष्ट मत 
है क्रि भेद अरवा अभेद मानते के अतिरक्त तीपरा कोई बिकल्प सम्भव द्वी 


नहीं है । किसी नित्य वस्तु में परस्पर बिपरीत स्वभाव एक साथ नहीं रह | 


सछते २? । 


grqea के खण्डत में उपर्थुकत युक्तयाँ प्रस्तुत करते के साथ ही इपकेकुछ | 
fq fase aye दी पी हि a, ने कह संकेत में गो १, ही विस्ता र से विचार a3 


RSC 


Sa 


न्यु 


RARE 
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कियो है तया उन्हें कही क्षणमंगवादी दृष्टि से व कहाँ तटस्थ दृष्टि से अस्वीकृत 
किया है- " 

१८. क्षण भंगवादी दृष्टि से क्रिया-कारक में यथार्थ सम्बन्ध को अस्वीकृत 
करते हुए आचार्य युक्ति देते हैं कि क्रिया के क्षण में वारकों की तथा कारकों के 
क्षण में क्रिया की सत्ता अप्तम्मव है। अतः यह सम्बन्ध काल्पनिक है, वास्तविक 
नहीं २२ । 


१९. कार्यकारणभाव पर आचाय ने अपेक्षाकृत विस्तार से (सं. प. ७-१७) 
विचार किया हे) इस विचार में धर्मेक्ीति कौ स्थाग्ना यह है कि लोक-ज्यवह।र 
में कार्यकारणपाव के रूप में जाना जाने वाला सम्बन्ध यथायंतः (परमार्थतः) 
सम्बन्ध नहीं है । बयोंकि 


अ) सम्बन्ध दिऽ होता है । द्विष्ठत़ा के लिए सहमाव आवश्यक है । किन्तु 
कायं ब कारण में सहमाव नहीं है। कारण-क्षण में काये और कार्य- 
क्षण में कारण का अभाव है २१ | 


ब) कारण व कार्य में क्रमश: सम्इन्ध का रहना माना जार्‌ तब भी 
सम्बन्ध एक में रहते हुए दुसरे के प्रति निस्पृह रहेगा, जिउ! तात्पर्य 
होगा कि एक में रहते हुए बोर दूसरे से निरपेक्ष रहते aq भी सम्बन्ध 
मानना होगा जिससे उसके द्विष्ठतारूप की हानि होंगो। इसके साथ 
ही यदि एक में रहने पर भी “ सम्बन्ध ” को सम्बन्ध कहा जा सकता 
है तो एक में न रहने पर भी “ सम्बन्ध ” को सत्य कट्टा जा सकता है 
जो व्यवहारमात्र होगा, परमाये नहीं २४ | 


स) सम्बन्ध, कारण व कार्य में से कोई किसी का भी उपकारी नहीं हो 
सकता । कारण व कार्य-रोनों के बिना सम्बन्ध असत है और aaa 


किपी नित्य पदार्थ (सम्बन्धो, कारण या कार्य) का उपकार नहीं कर 
सकता २”। 


द) कार्य को अवपत्री और तंत्वादि को समवायी कारण द्वारा उपकारक 
कहने का GAT का प्रस्ताव अस्वीकृत करते हुए घर्मकी ति युडित इते 
हँ कि इस ठ्याल्या में भी कार्योत्तत्तिकाल में कारण सप्रवायी नहीं है 
बयौकि जननकाल में काय असिद्ध है और जन्म के बाद sae समवा, 
यिकारणत्व आने का कोई प्रमाण नहीं है । अन्यया कुंमकार आदि का 


: 5% is र! बदति aaa पिन हो BAT 0०४४० Maridtigr का री लर 
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होते पर भी समयाय मानने पर समरत विश्व ही परस्पर समवाथी 
fez होने लगेगा २६ । ० 


य) सम्बन्ध को एक दाये मात कर, उसे सम्बद्ध हो के फनस्वरूई काय 
व कारण में कार्यकारणता है तो द्वित्व संख्या, परत्व-अपरत्व, विभाग 
आदि के सम्बन्ध से, द्वित्व होने के कारण, किसी पशु के दांये-पाये दो 
सींगों में भी कार्यकारणता होने लगेगी १ । 


र) कारण के होने पर कार्य का होगा और कारण के न होने पर कार्य का 
न होना मात्र इसो व्यवस्था को कार्यकारणपाव कहा जाता है। पढी 
कार्यबुद्धि है। कारण व कार्य के अतिरिक्त कार्यकारणभाव कोई 
तीसरी सत्ता नहीं है। कार्यविषय कर शब्दोल्लेख या वचन केवल व्यव- 
हार के लिए है बयोंकि दाब्दोल्लेख के बिना भी कार्यकारण 
का भाव अपनी जगह रहता है; FH, गाय के बिए प्रयुक्त सास्नादि 
शब्द-संकेतों का व्पत्रहार हुए बिना भी गाय, गाय ही होती है ९९ । 


ल) कार्य व कारण वहे जाने वाले पदायं परस्पर भिन्न हों या अभिन्न, 
दोनों ही स्थितियों में कार्येक्ारणभाव घम्बन्य नहीं है। इत सम्बन्ध 
को उन दोनों (कारण व कार्य) से पृथक्‌ सत्ता नहीं है G0) 


२०. संयोग के उत्पत्तिशील होने से संयोगी (दोनों सम्बन्ब्रियों ) में किया 
आवश्यक है । क्रिया मानने पर उपको भी संयोगिता होगी । इस प्रकार अनवस्था 
का दोष स्पष्ट है "० | 


२१. शब्द और अर्थ में स्वाभाविरु सम्बन्ध नहीं दै। शब्द स्वयं कल्पना 
मात्र है। शब्द को वर्णो का समुदाय षहा जाता है किन्तु क्रमिक समुदायियों से 
भिन्न घमुदाय की कहीं उपलब्धि नहीं होरी । इसी प्रकार कल्पित शब्शे से 
आधार पर पद, वाकयरूर समुदाय की कल्पता झी meat मात्र ही है। अतः 
जब शब्द स्वयं कल्पनामात्र अर्थात्‌ अवास्तविक faz होता है तो उसमें रहते 
वाला सम्बन्ध कैसे वास्तविक हो सकता है? शशविषाण में नीलादि की कल्पना 
कल्पनामात्र है, वस्तु सद्‌ नहीं ' ? । 


विवेचन एवं निष्कर्ष 


सम्बन्ध का सिद्धान्त दर्शत जगत्‌ की ease और श्लिष्ट समस्याओं में से एक | 
दै। तत्वमीमांसीय समस्य!ओं से जुडा होने के कारण यह विषय और मी जटिल हो 


जाता है ७दकबतक की HAAN RTA CAT हैती ही विवा 


ट 
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सपद इसकी पारम! थिक Tar ओर नित्यता हे । सत्य, नित्य, ser अहि की 
मवधारणाए प्रत्येक दर्गन-सम्प्रदाय में मिन्न-मिन्न हैं। अत: सम्बन्ध के विजार में 
इन शब्दों के"प्रयोग का अर्थ भी तदनुसार भिन्न-मिन्न हो जाता है। 


घर्मेकीति के स+।रध-विवेचन की प्रमुख विशपता यह है कि उसने न केवल 
क्षणभ्नंगषाद बद्ध दृष्टि से अपितु तटस्थ {भौर पूर्वपक्ष की ) दृष्टि से भी गंमी (ता- 
पुवंक विचार करते हुए इसके प्रतिषेध में ययोचित और पर्याप्त युक्तियां प्रस्तुत 
की हैं। प्रथम दृष्टि का प्रयोजन सम्बन्ध की नित्यता का प्रतिषेत्र है तणा द्वितीय 
दृष्टि न्याय-सम्मत सम्बन्ध की अबध्रारण' में विसंगतियों को उद्घाटित करने 
का प्रयास करती है । इन दोनों दृष्टियों से परीक्षा करने पर ag इस निष्कर्ष पर 
पहुंचते हैं fs सम्बन्ध न केवल क्षणमंगत्रादी दृष्टि से अघंभव है अपितु पुवषक्ष 
की दृष्टि से भी वह स्वतंत्र सत्य नद्वीं हो सकता, क्योंकि किसी भी स्तर पर 
इसका स्वरूप सम्बन्धियों से निरपेक्ष नहीं है। 


च्याय मत के खण्डन में धर्मक्रीति ने जो युवितयां प्रस्तुत की हैं उनमें कहीं 
कुताकिकता या दुराग्रह दिखाई नहीं देता | इन युक्तिपो में से कुछ की मौलिकता 
संदिग्ध हो सती है क्योंकि अन्य दर्शन-प्रत्थों में भी ea तरह की य॒क्तियां 
मिलती हैं। 


धर्म ति ने सम्बन्ध के सामान्य स्वरूप के aves द्वरा उसके विशेष प्रक्वारों 
का प्रतिषेध किया है। इसी के अन्तरगत क्रियाकारक, कार्यकारण, वाच्यवाचक या 
शब्दार्थ, जाति, संपोग और समवाय आदि सम्बन्धो की आलोचना गई है। यह 
धालोचना अचेतन से अचेतन के सम्बन्ध पर विचार तक सीमित है। जबकि चेतना 
से चेतन का समबन्ध भी दर्शन का गंभीर प्रश्‍न है। कितु मःचायं ad रीति ने 
प्रस्तुत प्रसंग में इस पर विचार करना संभवत: इसलिये आवश्यक नहीं समक्षा 
कि gave ने Ward का जो स्वरूप प्रस्तुत किया, उसकी सीमा में ऐसा ही 
सभव था। इसके साथ ही यह भी उल्लेबनीय है कि सम्बन्ध के सामान्य स्वरूप 
पर भगमंगवारो और तटस्थ दृष्टियों से विचार किया गया है कितु जहाँ तर 


विशेष प्रकारों की आलोचना क! प्रश्‍न है वह केवल क्षणभंगवादी दष्टि से छी 
गई प्रतीत होती है, azeq दृष्टि से नहीं । 


ह पमंहोति के सम्बन्ध विषयक विवेचन को विधेयात्मह और निशात 
र 2 से देखने पर लगता हे फि उनकी अधिकांश युक्तियों का लक्ष्य यह बताता 
है कि सम्बन्ध क्या नहीं है कितु वह क्या है यह बताने से वे faqa gi और 


[यिद ag उचित भी हो क्योंकि जब थे © = eG 
3 : Bees ॥ Pubic Desai EAR KAORI, Hie निषेध 
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Cc 
करते हँ तो उसके स्थरूप फी व्याख्या का प्रश्‍न स्वत: ही अप्रासंगिक हो जाता 
है । fag vat धर्मक्रीति के दो वक्तग्यों का उल्लेख आवश्यक है-., 


१. सम्बन्ध कल्पना है । 


२. कल्पित सम्बन्ध में वे दोष नहीं भाते जो इसे नित्य व सत्य मानने में 
आते हैं । 

ये बक्तब्य ऐसा आभास देते हैं कि धर्मकीति सम्बन्ध को विधेयतात्मक रूप 
मैं भी मानना चाहते हैं।यदि वे सम्बन्ध को शगविष!ण की तरह) सर्वथा अडत 
मानते तो उसे दोष-भन्य बहुने का wg औचित्य महीं रहता । जहाँ तक 
कल्पसा का प्रश्‍न है स्वयं उन्हीं के भत में वह ऐसी प्रतीति है जिसमें वाचक शब्द 
से संसर्ग-योग्य आभास होता है ! इस लक्षण के अनुसार कर्ता, क्रिया, गुणी, अवः 
यवा, समवायी आदि कल्पनाए ही हैं। दूसरे शब्दों में, सभी विकल्प ज्ञात afar 
घ्रेय पदार्थ और व्यवह्वा कल्पना है । कल्पना के फलस्वरूप ही लोक में विविध 
भ्रान्तिमां होती हैं जिससे लोकव्यवह।र चलता है । इसी प्रकार काल्पनिक प्रतो 
तिरूप सम्बन्ध भी लोकव्यवहार का संचालक बन जाता है। 


घर्येकीति जब कहते हैं कि सम्बन्ध सत्य नहीं है तष इस वक्तब्य के दो 
दृष्टियों पे दो अर्थ किये जा सकते हैं। क्षणमंगवादी दृष्टि से इसका अर्थ है कि 
सम्बन्ध क्षणिक सत्‌ भी नहीं है जसे कि विज्ञान है। दूसरा अधं तटस्थ दुष्ट से 
ag होगा कि सम्बन्ध वेसा सत्य भी नहीं है जैसा कि वस्तुवादी नयायिक्व 
मानते हैं । 


इसी प्रकार जब वे सम्बन्ध की नित्यता का प्रतिषेध करते हैं तब इसके भी 
दो आशय स्पष्ट हैं-क्षणभंगवादी दृष्टि छे इसका अर्थ है कि जब कोई भी तत्त्व 
नित्य नहीं है तो सम्बन्ध ही नित्य कंसे कहा जा सकता है? तटस्थ दृष्टि से इसका 
अर्थ होगा कि सम्बन्ध वेसा नित्य तत्त्व घी नदी हो सकता दै dar कि नित्यता: 
वादी इसे मानते हैं। 


इस प्रकार संक्षेप में, कहा जा सकता है कि काणमंगवादी दृष्टि सें म्बन्ध 
को सत्यता ही मुख्यतः विचारणीय है क्योंकि क्षाणभगवाद सामान्य स्पापताओ में 
किसी भी तत्त्व की नित्यता का विचार ठुकरा चुका है। सम्बन्ध के प्रसंग में तो 
उसे इसकी क्षणिक सत्ता पर ही केवल बिवार करना है। 


घर्षकीति के मत में am बहू है जो अर्थकियाहारी हो।अर्थक्रिपाकारी 


_ हाणिक हो ह कता? निर बा भरत. ३४४ ४१४७ ६६६९४ हो नित्य । 
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३२६ पर्स 
गर से सम्बन्ध 
दथोंकि क्षणिक 
क्रियाणून्य होता है और सम्बन्ध के लिए सम्बन्धियों व सम्बन्ध में परस्पर 
जुड़ने के लिए क्रिया अपरिहार्य है। क्रिया के लिए कर्ता, we आदि अपेक्षित 
ह जिन्हें भी धर्मेकीति कल्पना या भ्रान्ति मानते हे । तव इन भ्रान्त प्रतीतियों 
के आधार पर होने वाला सम्बन्ध भी भ्रान्त ही घाना जाए ag स्वाभाविक है। 


दु 
यहाँ सज ही जिज्ञासा होती है कि क्या धर्मेकीति को अपनी 
क्षणिक सत्‌ हो सकता है? इसका उत्तर थी निषेधात्मक ही है 


न्याय-मत में समवाय नित्य सम्बन्ध है और ea | थर्षात 
न्याय संयोग की नित्यता न माते हुए सत्यता तो मानता ही है क्योकि ' संयोग 
पर सम्बन्ध का लक्षण घटित होत! है। अत: धपेकीति ने सः 3 
की जो जमिवायंता बतायी है ag संयोग पर भी लाग्‌ 


सम्बन्ध में क्रियः सम्भव नही है, इसलिए संयोग भी सम्बन्ध * 


वस्तु (सम्बन्ध को नित्य माबा जाए या क्षणिक ! दोतों हो स्डितिदी में 
उस में क्रिया मानना आवश्यक है | दो सम्बन्धी cart अपने क्षणिक या नित्य 
स्वरूप में स्थिर रहते हुए बिना क्रिया किये कश संश्लिष्ट डो सकते हैं? 


सम्बन्ध को स्वतन्त्र पदार्थ सानते पर उसके ज्ञान का प्रश्‍न भी अत्यस्त 
गम्भीर है। क्षणमंगवादी दृष्टि से लोह-व्यवहार में भी जिस प्रकार घट आदि 
का प्रत्यक्ष नहीं होता है उसो प्रकार सम्बध का भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। 
सम्बन्ध प्रत्यक्ष का नहीं, विकल्प ज्ञात का विषय हे अतः वह क्षणिक 
सत्‌ भी नहीं है । 


सम्बन्ध को सत्य मानने में एक बढ़ी बाधा यह है कि इसके लिए पदार्थों के 
बहुत्व को भी स्वीकार करना आवश्यक है | पदार्यो का बहत्व सत्य है या 
नहीं यह स्वतन्त्र विचार का विषय है । तथाएि सम्बन्ध के सापेक्ष अथवा पराः 
धीत स्वरूप से इन्कार नहीं किया जा सकता और ब्वतन्त्र तत्त्व सापेक्ष नहीं हो 
सकता । 


अनेक का एक साथ रहना (द्विष्ठता) और ga: उस एक का स्वतन्त्र भी 
रहना अनेक दोषों को बामन्त्रित करता है और इस प्रहार स्वरूप सम्बन्ध को 
असम्भव बना देता है। किन्तु सम्बन्ध को कल्पना मानने में ag दोष इसलिये 
$ age र कल्पना विना किसी विसंगति के अनेक को अपने में समाविष्ट कर 

a) 
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सम्बन्ध वेदान्तियों के ब्रह्म. शेवों के शिव, न्याय वेशेष्रिक के द्रव्य, विज्ञनि- 
वाहियों के क्षणिक विज्ञान कादि की तरह उरमाथे सत्य नहीं है । वह घटादि की 
तरह बाह्य सत्य शी नहीं हैं। किन्तु दूसरी आर ag शशदिषाण; बन्ध्या पुत्रा, 
आक्ाश-कुयुम, द्विवन्ट आदि की तरह adar असत्‌ भी नहीं माना जा सकता 
काल्दतिक रूप में ही सही, उसकी प्रतीति को स्त्रथं धर्मकीति से स्वीकार किया 
है । इसलिये प्रतीति मात्र को सत्य अनुभूति मानने वाहे दृष्टिकोण से विचार 
करने पर ही सम्बन्ध सत्य कहा ज। सकता है, अन्यया नहीं । वस्तु की प्रतीति को 
सत्य भावना उस विज्ञानवाद की दृष्टि से अत्यधिक प्रतिकूल नहीं है जो समस्त 
जगत्‌ को विज्ञान का आभास मानता है। १२ 


संस्कृत बिद्या और घर्मविज्ञान संकाय सूर्य प्रकाश व्यास 
काशी हिन्दू विश्वविद्यालय 

वाराणसी-२२३००५ 

(उ. प्र.) 
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सांस्कृतिक विरासत की वैज्ञानिक पुनव्याख्या 


अंतर्राष्ट्रीय और राष्ट्रीय-द नों स्तरों पर आज हमारे सामने सपाजवारी 
लक्ष्यो की प्राप्ति से vg मोड़ पाने का कोई कारण नहीं रह गया है। aq 
हमारी ऐतिहासिक नियति है £5 हमें इस देश को आगे ले जाने के लिए हेर हाल 
में उस dag से होकर गजरना डी ह'गा, जो इमें आखिरकार एक वगंहीत समाज 
की स्थापता के जरिए सामाजिक मुबित देगा, अमावग्रस्तों के हाथ में सत्ता की 
ताकत केन्द्रित हो जाने के जरिए विकास की समान संभावताओं और न्यायपुण 
तरीके में उत्पादन के वितरण द्वारा atten मुक्गि तक ले जा !गा, राजनीति को 
विचार धा" से जोड़ी उस माम्राज्यवादो कुंठा से बचाएया जो सेन्य-शक्रिति के 
सह रे महाशवित बन खुद रो दूसरों पर थोपतें की तरफ ले जाती हो और सब 
बढ़ कर यह संघर्ष हमें सां्कृतिyु मुक्ति भी देगा, जो कसौटी gal इस क्रांति 
की, क्ये कि उसी से ag तय होगा कि इस माजवादी कांत का लक्ष्य कया है ? 
सांस्कृतिक मुक्ति वर्गहीन समाज की स्थापना के लिए जूझते आदमी के वैज्ञानिक 
सोच पर fet समूचे नैतिक बदलाव फे सघ आएगी, उपे सामाजिक त्य से 
एकाकार होने के लिए आंतरिक प्रेरणा देगी और विचार तथा आचरण को एकता 
के लिए भूमि तैयार कःती हुईं सामाजिक-'जनैतिक मुक्ति को आदमी क 
पर्याय बना देगो । सम जवादी कांति की यह सामान्य रूपरेखा भारत की फि पतियों, 
इसके सामाजिक राजनैतिक इतिह!स और इको महान्‌ व्यापक ओ?” सानवी 
सांस्कृतिक विरात को सामः रख कर तयार होती है। आज हम इतिहास के 
जिस दौर से होकर गुजर रहे हैं, वह रूप औए चीन को क्रांक्षिमों से बाद का है । 
इन क्रांतियों की दिशाओं की ताकत और सीमाएँ दनो हमारे सामने 
हैं । इसी कड़ी में भारत अगर एक और क्रांति का ने की ओर बढता है- जिस्म" 
कोई विकल्प उसके पाप्त नहीं-तब यह विचार #रना जरूरी हो जाता ह कि यह 
देश अपनी Ala सापराजिक स्थितियों पर अपनो पकड़ मजबूत करता हुआ वैज्ञा- 


निक नर्ज/ए से उनकी पुनर्व्याख्या करेगा या नहीं, क्यो। यदी वह क्षेत्र है, | 


_परामराँ (हिंदी) वर्ष १०, अंक ४, सितम्बर, १९८९ 
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fags बनी बनाई व्याख्याएँ sas काम नहीं आएँगी | मुझे लगता है कि समाज- 
बाद फी सुश से ज्यादा दुहाई देने व ले लोग ऐसी ही पुनर्व्यार्ए की राह में 
मजबूती छे खड़े हो गए हैं । उनकी aed समस्याएं हैं। वे किन्ही ऐसी राज. 
नैतिक विचार धाराओं से जुडे हैं जो उन्हें वैज्ञानिक तरीकों है was होकर 
विचार करने को छूट नहीं देतों । होना तो इसके उलट चाहिए था कि हम पहले 
विचार करते, किर उत्ते सामाजिक राजनैतिक शक्ति के eo मे सक्रिय करने के 
दोरा समाजवादी चेतना के नत्यान और क्रांति के ऐतिहासिक sgt तक पहुँच 
षाने लायक बनाते। परंतु नहीं, हमने समाजवादो चेतना के उत्यान में रुचि Be 
के बजाय सत्ता पर काबिज हो जाने के तरीकों को फ्हुल दो, उसके लिए तरह 
तरह के सपझौतो को कूटगीति का नाम दे कर समाजवाद से लगातार विश्‍वास" 
घात किया और इस तरह समाजवाद के अनेकों झंडों के नीचे खड़े हो कर 
सामंतीय मानसिकता को बनाए रखने में सदद को । पर शायद ga यही क 
सस्ते थे। केवळ समाजवाद का नाम रट छेने से समाजवाइ के आ जाने 
ऐतिहासिक स्थितियों का निर्माण तो नहीं हो जाता भौर न ही सामाजिक यथार्थ 
के बदलाव के frat किसी क्रांति की शुर्वात होतो है। खो, सथाजवाद को छे a 
आते के अपने अतिरिक्त उत्साह को हमने समाजवाद को राह में ही लाकर खड़ा 
कर दिए: । लोगों ने हमारे उत्थाह को संदेह के साथ देबा, तो हरे सारा नज जा 
लोगों पर ही, उनकी aga परंपराबद्ध अतीतजीवो अटिन्न arafasat प" ही 
गिरा कर अपने दायित्व को अच्छी तरह निभा लिया: अब तो रास्ता एकदम 
आसान हु। गया । आप क्यों असफल हैं, इसकी जिम्मेवारी ऐसी घटिया भात- | 
सिकता वाले लोगों को बरगला कर जोत जाने वाली पाटिशों पर डाली जाने 
लगो । अब अगर काँग्रेस या कोई और पार्टी जोते, तो इसका aro यहाँ के 
कभी पुरो तरह क्रांतिकारी न | सकने वाळे लोगों की बेवकूझो और अगर आप 
जीत जाएं, तो उसका कारण आपकी अपनी पार्टी के राजनैतिक विचारो की 
अकाट्य महानता ! और तो भौर, यद्ग खेल इतना मजेदार हो गया, कि सभी 
पाटियों ने समाजवाद के झंडे उठा कर चलने या कभी भो, घो? प्रतिक्रियावादी 
el? के बावजूद भो, किसो भी समाजवादी पार्टी से हाथ मिल्ला लेने में शर्म 
महसूस करनी बंद कर दी | 5 थे कारण यही था 68 समाजवादी चेतना तो कहीं 
था नही, सब का सामाजिक राजनैतिक स।र-तत्त्व कमोबेश एक हो! जैसा था और 
| लगभग एक ही तरह समी बेशर्मी के साय अपने झयने मैत्रीफेप्टों. को अपना 
Manas बनाए चेठना और आचरण के बदलाव के मुश्किल काम से अपने 
` आफको बचाए रबने को तरकीये आजमाए जा रहे थे । 
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पदा होगा है कि आखिर इस तरह की राजनैतिक दलदल 
के पैदा हो जाते का कारण क्या है? ए७ ही कारण है और वह aq कि हप्ते 
भारतीय समाज की जटिल व्यवस्था को अपने अपने तरीके से समझा और फिर 
अपनी अपनी व्याख्या को अंतिम मान कर आगे विचार करने के रास्ते बंद करके 
अपनी अपनी अधूरी ang को राजनैतिक धरातल पर भुनाना शुरू कर दिया । 
एक दफा BA उस आधार पर राजनैतिक कायदे पहुंचने शुरू हो गए तो हमने 
समय के साथ अपनी ana को विकसित करते जाने की बजाय अपनी अपनी 
पाडी की व्यवस्था के तहत fas gat उतने gafaare को छट दी, जा पार्टी के 
राजनैतिक हितों हो नुकसान न पहुँचा पां) जहाँ कहीं असहमतियाँ ज्यादा 
बढ़ीं, लोग टूट कर नयी qifeat बनाने लमे और बहुत जल्द नयी पाटिया भी 
gat दुझ्चक्र का शिकार हो गई | जाहिर था कि सामाजिक चेतना के वैज्ञानिक 
बदलाव के अभाव में, उस fear में लगातार विकसि4 होते हुए बदलते जाने को 
जोखिम भरी ale टुच्चे फायदे न दे पाने बाली यात्रा के अभाव में इम के सिवा 
दुसरा कोई हल हो भी नहीं सकता था | स्वतंत्रता संघर्ष वाली काँग्रेस की बिचार: 
धारात्मक आंदोलन वालो आत्मा उश्च शी राजनैतिक पार्टी द्वोकर फायदे उठा 
any की कोशिशों में लगातार wet लगी ate दूधरी तफ कम्यूतिस्ट पाटियों 
ने रूस और दीन के मॉडलों से लगातार अंध प्रतिबद्धताओं के जरिए न सिर्फ 
आपके आप को ही टुकड़ों में नहीं तोड़ा, बल्कि समाजवादी क्रांति की संभावनाओं 
को भी अपनी सत्ता हथिया सकने की करतूतों के जरिए संदेहास्पद बना कर रल 
दिया | जाहिर था कि इस लड़ाई में उनके सामते सबसे बड़ों मुश्किल काँग्रेस थो, 
सो समाजवाद की खाठिर नहीं, सत्ता को खातिर काँग्रेस से समझोता या उसका 
विरोध ही समाजवाद के सच्चे या झूठे होने की पहुचान हो गया। आइए जरा, 
इन पार्टियों के वैचारिक आग्रही से बाहर आकर भारतीय समाज को, Tar कि 
ag है, इसी रूप भें, पहचानने और पुनः व्पाख्यायित करते को कोशिश करें । 
मावसंवाद की सहायता हम माकप के निष्कर्षो को पुष्ठ या गलत साबित करने के 
लिए न करके सत्य की खोज करते के लिए लें । हमें चाहिये कि हम इथ बात को 
जानने की कोशिश करें कि अगर वैज्ञानिक दृष्टिकोण हौँ हमारा माधार है तो 
फिर इतने परस्पर विरोधी निष्कर्षों का जमघट क्यों दिखाई देता है? कोई भी 


सत्य अंतिम नहीं होता, मगर दृष्टिकोण की सच्चाई इस तरह के जमषटों बर | 


दलदलों तक भी नहीं ले जाया करती । 


भारतीय समाज को एक जटिल परम्परागत समाज मान कर जब हुए इसके 


स्वरूप को पहुचातने ओर इसके रूपांतरण के लिए सम्भावित दिशाओं को खोज 
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निकलते a तो हमारे सामने सब से बंडी दिक्कत इस बात से dar होती है कि 
यहाँ आथिक सामाजिक सम्झन्धो को व्याक्ष्या में सांस्कृतिक विरासत aga af क 
esi लगती a1 हजारों सालों का एक लम्बा साँस्कृतिक ड्तिष्ठास अनेः a 
यें अपने अनेक तत्वों को सामाडिक प्रक्रियाओं के रूप में आज भी जीवित a 
ae Ee os आधिक सामाजिक विकास के sate 

बनौतः हुए कहीं पर उस विकास घारा को रोकते हुए 


र हम उन्हें इस विक वे 

a म उन्हें इस विकासधारा के साथ साध अपना एक ऐसा अस्तित्व बन। 
हुए पाते हैं कि हमारे लिए बिकास और परम्परा छो अलग अलग देख ; 
Sab i र पाना 
ag नह TEA । पच्चीस तीस शताब्दियों का हमारी वर्तमान सदी के साथ 
निय = हमारे सामने अबेको विरोधाभास खड़े कर देता है। ऐसा नदौँ 
ह ue ee खुद को अभिशप्त द्री पात हों; अनेक eer sit वजह से 
f नवय प्रगतिकामी और संघर्षशील होने कौ प्रेरणा भी मिलतो 


किए रा ती 
4 ae ee a भारतीय समाज की समझ भौर व्याख्या के रूप पे 
he ONG की विचारधाराएं ओ 
में | ह 
i Co ए उनके निष्कर्ष सामः आते हैं। 
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alate दिशाओं में संवहित करते हुए भी दिखाई देते हैं। भनेक 


: व्याख्या करनी होगी, जिसका 
ए हैं। पड़ताल करनी होगी कि 
वादी शब्दों में छिपी हुई कोई 
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अभिव्यक्ति तो नहीं ह? अगर ag सामाजिक यथाथ क्रो कोई सुक्ष्म पहचान है 
त: उपे उसके वास्तविक रूप में प्रकाणित करके सही ख्प में सावते लावा होगा 
at इस तरह पुरे सांस्कृतिक अतीत की फिर से ब्याख्या करते हुए इस सव'ल 
का जवाब फिर से खोझना हांगा कि अलग अलग सांस्कृतिक तत्त्वो क भाज भी 
सामाजिक प्रक्रियाओं के रूप परे जीवित बच्चे wi और महत्त्वपूर्ण बने रहते की 
वजह क्या है । इस तरह की ब्रोज ही हमें नेहरू भीर काँग्रस द्वारा अपनाए ऐसे 
सरल।करणों से बचा सङ्गेगी कि घमं-संस्कृति के वर्तमान रूप से इस देश की 
आत्मा का सम्बन्ध है और इसलिए इस मामले हें हमें धर्मनिरपेक्ष सह्ृ-अस्तित्य 
का ए& अपनाना चाहिए और प्रजातात्तिक तरोको हे समाज बाद को लाने की 
कोशिश क'नी चाहिए । प्रजातान्त्रिक तरी रों से इसजिए क्योंकि इनका ताल्लक 
इउ देश के सांस्कृतिक सार तत्त्व पे है। इस सिद्धांत की faatg हमारे आमने हृ 
क्योंकि प्रजातन्त्र के जा. ३ बहू साए तत्त्व तो कटीं विकसित हाता fearg नहीं 
दै रहा, उल्टे साज्राज्यवादी रुञ्चानो खे जुड़ो अमा-वीय प्रवृत्तियाँ ही अधिक 
पनफ्ते लग गई हैं । इसमें दोष THA का नहीं, सरलीकृत रूप में प्रजातन्त्र 
ओर यहाँ के सांस्कृतिक सार तत्त्व को एक दुसरे से मिल! देने का है । ठीक gat 
तरह, जैसे संस्कृतिवादी समाजवाद का सरनीकरण करते हुए तसे वेदिक संस्कृति 
के रूप में पहचानने की कोशिश करते हैं । और या फिर जैसा कि कुछ 
समाजवादी पाटियाँ प्रजातान्त्रिक समाजवाद को हो समाजबाद का सबसे बड़ा 


उुशमन बना कर समाजवाद और भारतीय संस्कृति को ही एक दुसरे का विरोधी 
मान बंठती हैं। 


(२) दूसरी विचारधारा आथिक fe pra को आदमी को बृनिशादी ae ay 

जुड़ा हुआ मावे कट इसे आधार झा नाम देकर सब से ज्यादा महत्त्व देती है 
भाविक संबंध ही सामाधिक राज्तेतिऊ संबंधों के बदलाव का आधार बनते हैं । 
संस्कृति इन्द्रों ठोस और यथार्थ सामाजिक संबंधों को सूक्ष्म, जीवत. गे र-यांत्रिक 
St से मानव चेतना द्वारा की जाउ वाली ऐपी अभिव्यक्ति हे, जो आधार की 
UR के रूप में aay आती है। इस में मानव के यथायं भौतिक सामाजिक 
पार तत्त्व का आत्मिक fasta दिखाई देता है । arate सांस्कृतिक माहौल की 
| भी तिद्वांत के जरिए पड़ताल करने पर सांस्कृतिक निरंतरता को ब्याख्या करना 
| है बल हा जाता है । पच्चीस सौ साल की लगातार बदलती हुई संस्कृति के 
| वि रूप, जिनका WT ठरव अपने अपने काल के सामाजिक यथार्थ की उपज 
है, वतस न के सामाजिक यथार्थ में बदलाव आ जाने के बावजुद सामजिक आच- 


UNE और मिर हेस गो 


eae 


IT VE 
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बने हैं? कृया वजह है कि कम्यूनिस्ट हो जाने को प्राणपत से तैयार भारतीय 
वकर नयी वैज्ञानिक संस्कृति के आलोक मे चेतना के धरातल पर बदल जाने को 
तैयार नहीं हो दाता और कहीं अंतरतम के या खले आम पी, आस्तिक बने रहुने 
में हो सांस्कृतिक तुष्टि प्राप्त करता डे? जिस वंत भारतीय सघाजवादी पाटियाँ 
इस धरातल पर आदमी को बदलने fasaal हैं तो सदियौं gual संस्कृति की 
साम्राजिक सार तरर वे रूप में संतोषजनक ब्याख्या कर पामे में खुद को असकर्थे 
पा कर सपाज के सस्झूतिक व्यक्तित्व से एकाकार नहीं ह पाती । ज्यादा उत्साही 
समाजवादी इसे अवेज्ञानिठ अतीतजीविता का नाम दें कर अतीत को चोन की 
सांस्कृतिक क्रांति al नकल करते हुए, मृत घोषित करते हैं और अंतोत की केंचुल 
को सदा के लिए त्यागने की सलाह देकर नया हो जाते का उद्घोष करते हैं। धर्म 
और ईश्वर को ले कर खड़े होने वाले सठेह के इस माहोल भें भारतीय मान" 
घिकता Max ही भीतर दो भागों में खडित हो कर रह जाती हैं। बाहुर से 
क्रांतिकारी होते दिखने वाला व्यक्तित्व कोई समाहा पाने की खातिर पूरे जोर 
शोर के साथ धम-बिरोध को हो क्रांतिळारिता मान कर, उत्त शोर में ही सारे 
संदेहों को डुबा डालने की कोशिण करता है | नैतिक धरातल पर भी हिंसात्मक 
साधतों के इस्तेमाल को लेकर जा आंतरिक विखंडन होता है, उसमें में दो तरह 
के समाजवादी सामने आते हैं- एक वे जो सिद्धांतवादी बहसें कर के लंबे चौड़े 
SAGE बना बना कर तथा मोटे मोटे लुफ्जों का प्रयोग कर के के, दूसरों को 
प्रभावित करने के लायक हो गए हैं. ऐसा मान बैठते हैं, ओर दूसरे वे जो अपने 
नैतिक दनद से छटकारा पाने कौ खातिर दूसरी अति को तरफ झु जाते हैं, | 
याती बिना क्रिसी सामाजिक aidan ओर समूह चेतना को मोजूडगो में हो, 
quan हिंसात्मक क्रांति करने निकल जाते हैं और इस तरह एक तरह से आत्म? 
हत्या कर बैठते हैं। साहित्य में भी ऐसे लोगो वी कोई कमी नहीं जो भारतीयता, 
संस्कृति, मानव) 4 परम्परागत aed, व्यतित स्वातंत्रय, बिबेक या मर्यादा जैसे 
शब्दों के इस्तेमाल तक से बिचक उठते हैं और प्रयोगकर्ताओं के परंपराकाद को 
सीधे dea आर वाशिंगटन से आने वाले प्रतिक्रिया वादो सांम्राज्यवादी षड्यत्रों 
की एक भारतीय कड़ी सिद्ध कर के चेन लेते हुँ। बाद में जब उन्हें अपनी गलती 
नजर आने लगती है तो पुतरमेह्शांकन के नाम पर कबीर से लेकर छायावाद तक 
को परंपरा का विश्वंडन कर लेते हैं, कुछ इस तर्ज पर कि इस साहित्य में इतता 
` अंश प्रतिक्रियावादी दै और इतना प्रगतिशील । आधा कबीर क्रांतिकारी है और 
` माधा उस काल के विरोधाभासो की उपज हीने से व्यक्तिवादी ईश्वरपूजक या 
_ अंघविश्‍वासी है, हरि का नाम लेकर लोगों का घ्यात यथार्थ समस्याओं से इंटाते 
के सामाजिक सार तत्व क 
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| a 
पहचान करने की कोशिश से बचने हुए सीधे सोधे साहित्यिक राजनीति क्ली उखाड 
पछाडु में शामिल हो जाना ही तो है । यही वजह है कि यह विचारधारा समाज 
में अनेकों आयातित तनाव पैदा कर लेती है, जहां दुश्मन नहीं होने चाहिए वहाँ | 
लोगों को अपने से परे फेंक देती है और अपने अपने खेमों के दायरों में खुद को । 
स्थाषित करने की कोशिशें करती हुई जम नहीं पाती । यह भी होता है कि जहाँ | 
इसे सब सै ज्यादा काम करने की जरूरत होती है कि लोगों की चेतना! और 
सामाजिक सबधों को बदलने के लिए जुट जाए, वहां इसका काम न के बराबर 
होता है क्योंकि सांस्कृतिक धरातल पर यह खुद उजझाव का शिकार है और इपो- 
लिए विचारधारा से जुड़ी पाथ्याँ भत्ते बढ़वाने ओर Seas करवाने वाली 
पार्टियों में बदल कर रह जाती हैं । सांस्कृतिक बदलाव का काम करता इन id 
पार्टियों ने लगभग छोड ही दिया है, क्योंकि इनके प्रचार से एलिएनेट होने वाले 
सांस्कृतिक व्यक्तित्व को मंदिरों, गुरुद्वारों में जाने वाले विरोधी पारियों 
के लोग आसानी से अपने पीछे लगा कर इन्हें राजनेतिक धरातल पर उखाड 
फेकते हैं ! 


अब यदि हम भारतीय समाज को पुनर्ग्याख्या के लिए राजनैतिक शतरंज के 
मोहरे बने बिना केवल वैज्ञानिक नजरिए को आधार बना कर सोचें और फिर उस 
आधार परं ही किसी राजनैतिक विकल्प की खोज करें, तब ही कहीं जाकर 
हेम किसी सार्थक निष्कर्ष पर पहुँच पाएंगे । एक ऐसा ही विनम्र प्रयास प्रस्तुत 
करता चाहते हैं। 


भारतीय समाज में आर्थिक संबंधों का निर्माण मुख्यतया अविकसित पूंजी- 
वादी स्थितियां कर रही हैं । पुराने सामंतीय दौर के आथिक सम्बन्ध काफो हद । 
तक अपनी प्रासगिकता खो चुके हैं। बड़े जमीदार भी खेतीबाड़ी आदि के मापलों : 
में उच्च तकनोलोजो से जुड़ी खारों, विकसित बीजों, ट्रेक्टटों और दूसरे उपकरणों 
की छल कर सहायता ले रहे हैं और उन्हें मिलने वाला कामगर सामंतीय स्वामी- | 
भक्ति की बज्ञाय पूरी तरह अधिकार चेतना वाले आदमी को तरङ सामने आते 5 
लगा है। जोर जबरदस्तो घे काम करवा पाने की स्थितियां अगर पूरी तरह 
समाप्त नहीं हुई, तो भी बे अपवाद जरूर बनती जा ररी हैं। गावो से आथिक 
, | पर पर आ रहे बदलाव से अनेक, सामाजिक तनाव सामने आ रहे हैं। हरिजनों 
a) दुव्यंवहार और किसी तरह शक्ति प्रदर्शन से उन्हें दबा लेते की कोशिशें बुल्लन- 
| Seal लड़ाई का रूप ग्रहण कर लेती हैं, मगर कुल मिला कर माहौल ऐसा नहीं 
| है कि बड़ जमीनदारों के सामंतीय तौर तरीकों का कोई आशाजनक भविष्य 
दिखाई देता dhe हरं केमा संबो काब गबों०्से डी लमिन्न ह 0 
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परामश 
गांवों में sai वर्ग -विभेद काफी दूर तक जाति-प्रवा मे जुड़ता हुना और इसी 
कारण सामाजिक स्तर पर सांप्रदायिक रंगत THSAT दिखाई देता है, वहाँ weal 
में अपेक्षाकृत जातीय fadet की जकड़ उतनी नहीं होडी । शहरों शोर बढ़ 
शहरों मे यह मुकाबलतन और भी कम हो जाती है, मपर जातीय बिभेद गहरे 
सास्कृतिक आधारों से जुड़ होने के कारण उत्तरोत्तर अधिक सांप्रदायिक, विचार- 
ग्रस्त व टुरता वाले और राजनैतिक चेतना से युक्त दिल्वायी रेने लगते हैं । हालाँकि 
लञाधिक सोरे पर लड़ी जाने वालो सभी भविकार-चेतता से भरी लक्षाइयों में 
ये सामाजिक विमेद आड़े नहीं आते, aT जरूर हते हैं । शहरों की अविकसित 
पँजीवादी feafaat a? आथिक संबंधों के निर्माण में काफो दूर तक संकन रदी 
a मगर ये नये संबंध सामंतीय मानसिकता और उसे जुड़े सामाजिक संबंधों को 
अपने अनुरूप बदल पाने में उसी हद तक सफल नहीं हु?। साँस्दुतिक घरातल 
पर तो हालात और भौ न।जुक है क्योंकि वहाँ स'मंतीय मारसिकता की जकड़ के 
टूटने के जैसे कोई आसार ही नवर नहीं आते। सामंतीय मानसिकता मुख्य तौर 
पर भारतीय संस्कृति को ही अपनो आवारभूमि वना कर समाज पर हावी हुई 
5हती है । लेकिन इ4का अथं यह नहीं है कि भारतोय संस्कृति में पिछड़ी हुई 
स।मतीय मानसिकता के अलावा किसी बात के दर्शत Yael होते । दूसरी तरफ 
यह कहना भा सही नहीं कि सामन्तीथत अपने हर रूप और रंग में त्याज्य ही है, 
क्योंकि वह अतीत को देन है । अतीत को gc ag वस्तु. जो बदली हुई स्थितियों 
में अप्रसंगिक हो गई हो, उसे बचात की कोशिश कभो सफल नहीं हो सकती । 
ag केवल ऐतिद्वापिक अजायबधर में रखी जाने लायक ही रह जाया करतो है, 
परंतु जो अभी भप्राप्ंगिक न हुई हा, उसके स्वस्थ सहज पक्ष का, उसको मान- 
वोय मूल्यवत्ता का नये सभय में fasta करना मी जरूरी हो जाता है। यही 
हमारे इस निबंध की मूलचिता है । जब तक हम भारतोय तत्टृति के सापाजिक 
सार-6 त्त क) पहचान कर उस" साथ पुरा न्याय नहीं करेंगे, तब तक इस 
संस्कृति के मानवीय तत्वों, भौर cast आइ लेकर चन जाने वाळे अमानवीय 
तरवो को भा सामाजिक व्यवहार मे आभ्यंतरीकृत होते चले जाने से रोका नहीं 
. जा सकता । यहाँ यह समझना जरूरो है कि संस्कृति ऐसी वस्तु होता है, जो जातीय 
oe स्मृति क सहारे सामाजिक प्रक्रियाओं से कुछ हद तक स्वतत्र रूप मे भो चेतना 
__ कांग बत कर जिंदा रहने में समर्थ होतो हे । मानव चेतना सामाजिक 
प्रक्रियाओं को प्रतिक्रिया के काण ही संस्कृति के किन्हीं रूपों. मूल्यों, 


व्यबहारों और सावनाओं आदि को आत्यंतिक महत्त्व भी प्रदान कर लिया 
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सामाजिक प्रक्रियाओं का ही चेतना-गृडीत रूप हुआ करते हैं। इसी को हमने 
यहाँ संस्कृति के आभ्यंतरोकरण का नाप दिया है । आगे चल कूर हम संस्कृति 
दे इस ET का श ९क विस्तार से विश्लेषण करेंगे। फिलहाल हम सामान्य 
घरतिल पर इतना समझने की कोशिश करते हैं कि सामंतीय exe) सो उपज यह्‌ 
भारतीय संस्कृति कि fe 


समाज का स्थापना के लक्ष्य की प्राप्ति के faq सहायक सिद्ध हो सकती है और 
: “1 मे 


भारतीय संस्कृति का यथास्थितिवादी बिचार--तंत्र और उनका पोषण 
करते वाली संस्थाएं अविकसित पूंजीवादी आर्थिक संबंधों के समाजवादी वगेड़ीन 
समाज को स्थापना को ओर अग्रसर होने के रास्ते की सक्ष्ते बड़ी रुकावटं हुँ । 
वे मानवीय मूल्य, जो कभी Peet समाज के विकास और आत्मिक उन्नयन के 
लिए सहायक रहे होंगे, मगर जो आज आत्यंतिक सनातन मूल्यों की तरह समाज 
की मानसिकता को जकडे हैं, उसके उस रूप को बाधा ही माना जाना चाहिए । 
मसलन सहनशीलता एक बढिया मानवीय मूल्य है, मगर सामाजिक स्थितियों हे 
स्वतंत्र रो कर उसका इस रूप में पाजत करना कि वढी जिदगी का उद्देश्य बन 
जाए, वहाँ ag संघर्ष विरोधी, कायरत का नकाव या यपा स्थिति का पोषक बन 
कर सामने आने लगता है। aA हालत अहिसा जपे बढ़े वानवीय मूर्ों की भी 
है । यढी वगह है कि भारतीय संस्कृति का प्रगतिणील पक्ष पूल्पपरक आचरण 
को मूल्य विवेक पर टिके आचरण से हीन मानता है । fe या ज्ञान अगर 
विकसनशील हो-तभी ag मूल्यों की सनातनता a छुटकारा दिचाता है । संस्क्रति 
के इपी प्रगतिशील पक्ष के गौण हो जाने से साँस्कृतिक रूपों का सामाजिक चेतना 
में आभ्यंतरीकरण पूरे सामाजिक विकास के रास्ते में रकावट बन कर खड़ा हो 
गया हे । ईश्वर भक्ति भो सामाजिक सार-तरव को जब अभिव्यक्ति नहीं देती, 
उससे भाग्यदाद, अकमंण्यता, सांप्रदायिक कटुरता आदि न जाने कितने भयानक 
शूत पैदा होते हैं, जिनका घृणित रूप दगों में होने वाले भयानक रक्तपातो की 
शक्ल में सामने आता है । प्राकृतिक शक्तितयों पर विश्वास जब विश्व-दृष्टिकोण 
को परछाई त होकर आदमी और प्रकृति के बीच संबाद-सेतु बनना छोड देता है, 
तो उसी से अंधविश्वास, रूढियाँ ओर तमाम अन्य अज्ञानजनित व्यवहार जन्म 
लेते हैं । दुसरा ओर यहो भारतीय संस्कृति जब जब सारे दुराग्रह छोड़ कर केवल 


एक मानवीय दृष्टिकोण के रूप में सामने आती है, जिसका लक्ष्य सामाजिक कर्म 


करने वाले आदमी की मत, वचन और कर्म की एकता होता है, जिसकी अभिः 
उपवित एक तने मा तिस्कळाकववादाप्यामीवमाबवपक्ीप्ार ता €मानव aq 


के 


वि अपन | 
। 
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के रूप में होती है और जिसकी ईश्वर-भक्ति वाली व्यवहार पद्धति जीवन 
भर जगत के सार-तत्त्व को सामाजिक आचरण की कसीटों के रूप भ WET = 
करने और ud करने पर बल देती है- तब इसे विरोधी न पान कर प्रगति के 
व्यापक मानवीय अभियान की सहचरी के रूप में देखता आवश्यक हो जाता है । 
यहाँ भारतीय संस्कृति के इस रूप को बहुत आशाजमक रूप से उधारने के पीछे 
मेरा ताएपर्य यह बिल्कुल नहीं है कि इस रूप में भारतीय संस्कृति इन्हीं अर्थो के 
साथ स्वीकार कर ली जाती चाहिए । यह केवल एक दिशा पकड़ने की कोशिश 
है, जिसके सहारे तयी वैज्ञानिक चेतना को एक ऐतिहासिक ateafon सिलसिले 
की अगली कडी के रूप में उपलब्ध करना संभव हो सकता है । संस्कृति का. खाए 
क्षीर पर धर्म का, ate बंद करके नयी चेतना के नाम पर विरोध किश्ली भी रूप 
में वैज्ञानिक महीं है। धर्म का सार-तत्त्व ग्हचानने के नियमन तो अवश्य ही वेज्ञा: 
निक हो सकते हैं, परंतु निष्कर्ष समय और स्थात के तथा वस्तु के स्वरूप भेद के 
निर्धारण के बाद ही वेज्ञानिक हो पाएंगे। ईश्वर का साम आ जाने मात्र सं 
कोई वस्तु प्रतिक्रिया वादी भोर अप्रासंगिक नहीं हो जाती है । यानव ने अपने 
| सामाजिक विकास के विविध चरणों में इन प्रतीक शब्दों का प्रयोग क्यों किया, 
इसे जानने के आज हमारे पास अनेक तरीके मौजूद हैं । सो, इससे पहले क्रि हृ 
उन्हें रह कर दे, हमें उनकी एही वैज्ञानिक व्याख्याएँ कर लेनी चाहिए । 


भारतीय संस्कृति के विविध रूपों पर विचार करने पर हमें दिल्लाई देता 
है कि यह संस्कृति अपने मूह्यात्यक-संस्थागत रूपों में आज प्रगति विरोधी 
भूमिका निभा रही है और तत्त्व-संघानात्मक तथा इस प्रयत्न पर टिके आचरणा- 
॥ | एव विक्सनशील व्यवहारात्मक रूपों में मानवीय एवं प्रगतिकामी है, मगर 
यहाँ भी इसके निष्कर्ष क्योंकि भाववादी धरातल पर ही प्र'प्त होते हैं, इसलिए 
उन्हें सीधे इसी रूप में स्वीकार करने में अड्चन जाती है । यह अडचन ज्यादातर 
इसलिए होती है, क्योंकि 'हुमने कमी ग्रंभीरतापुवंक संस्कृति के इस पक्ष को 
वज्ञानिक तरीकों से जाँचने परखने का काम नहीं क्रिया और प्रयोग में आने वाले 
ईश्वर, आत्मा, माया, विकार जैसे शग्रों फे सतही अथे स्वीकार कर के ही हमने 
अपनी निषेश्रमूलक धारणाएं बना लीं। हमने इन शब्दों के पीछे छिपे सामाजिक 
अर्थो को, उन कालों की सामाजिक प्रक्रियाओं को उद्घाटित करने का मुश्किल 
काम नहीं किया और इसीलिए हप क्रांतिकारिता के नाम पर अपने साँस्कृतिक 


ब्यक्तित्व को दो हिस्से में बांट फर सही दिशा में अपनी पुरी ताकत लगा पाने ' 
में असफल हो गए । | 
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कौर पर समञ्च ली जानी जरूरी थी कि भारत ने संसक्ति के यथास्थिति बादी 
पक्ष को वार बार हदे नये सांस्कृतिक आंदोलनों के जरिए तोड़ा है जढ़ ब्राह्मणवाद 
के खिलाफ उपनिषदों, बुद्ध शंकर, aya, नववेदांतियों ओर आधुनिक काल के 
गांधी तक एक लम्बी सांस्टुतिक संघर्ष यात्रा दिखाई देती है। नयी वैज्ञानिक 
चेतना के उदय काल में गुणात्मक रूप से ल्या रूप ग्रहण करते हुए उसी संघर्ष 
यात्रा के सिलसिले को और भी ज्यादा तेज कर दिए जाने की “रूरत थी. न 
कि sgt विकास को-गलत तरह के विशोधो को जन्म दे कर faafer करते 


_ 


लने की । आज जो शात हमें समझ में अः रद्दी हे और जो आज 


त के मुकाबले गुणात्मक रूप से aaa विकसित रूप ब्रदान 


> 


ot 


करती है, वह यह है जि अतीत की धर्ष संस्कृति में सामाजिक यथा की ही 
अमिव्यवित हुई है, मगर एक तरह शे शीर्षासनी ST High देवल उसके भावः 
वादी आग्रह को तोड़ फर उसकी srg सामाजिक यथार्थ को स्थापित करना 


है आर एसा करते हुए उसकी प्रगतिकामी मानवीय शक्तियों को पहुचान कष 
भविष्य की तरफ रुद करके खड़े हुए वर्तमान की खातिर इस्तेसाल कर लेना है । 
इन प्रगतिकापी मानवीय शक्तियों से वैज्ञानिक थेतना केवळ इतना कहती है 
कि आपने जो आत्मा को केंद्र में रख क्र जगत्‌ को परिधि की तरह पहचाना 
और उसके सामाजिक संवर्षो को faa आभ्यंतरीदत करते हुए मानव मुक्ति के 
लिए इस्तेमाल किया, आज हस इस क्रम को उलट कर सीधे सामाजिक यथार्थ से 
जडते हैं और आप को आत्मा की सामाजिक सार-तत्त्व के रूप में नयी ब्याख्गा 
करते हुए TTS संघर्षशील प्रयत्तों को सलाझ करते हैं। हम एक नयी भावि 
पर खड़े हैँ और एंक नये बेहतर और गुणात्मक रूप से अलग समाज को जन्म देते 
की उम्मीद से भरे हुए हैं। 


अब यहाँ हमारे सामने सत्र से बड़ा संकट है सांस्कतिक विरासत को एडी 
पुत्रज्याख्या करने का, जिसके जरिए इसका सामाजिक सार-तत्त्व पकट हो जाए 
ओर हम उसकी मदद Sat आज के आदमी के साँस्कृतिक व्यक्तित्व को सही 
रूप में पहचान कर प्रगति की राह पर तिए्शंक भाव से आगे बढ़ सकें यह 
gacafeat न केवल पुरी सांस्कृतिक विरासत के छिपे हुए अर्थ ही. प्रकट करेगी 
बल्कि इसका सहारा लेकर पुरे सांस्कृतिक व्यक्तित्व की पुनरेचता भी कर देगी। 


ऐसी पुनर्व्याख्या की राह में हमारी सब से बड़ी समस्या है-आधार भौर अधि- 


रचना के सम्बन्धों को उनकी पुरी जटिलता और सूक्ष्मता के साथ समझने की। 
इन सम्बन्धों को हम जितना ही यांजिक रूप में ग्रहृण करेंगे, उतने ही उथले 


निष्कषं SUS WAIN 5 ०0० HARUM को गलत 


< 
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साबित कर डालेंगे। उथली व्याख्याऐ हमेशा ही एक तरह की वैचारिक कट्टरता 

को अस्म दिया करती हैं, क्योंकि उनके पास सत्य ही विकसनशीलता का लची. 
लापन नहीं हुआ करता और उसको जगह होत हैं उनके अपने आग्रह, जो लगात।र 
दुराग्रहों मे बदलते जाया करते हैं। 


भारतीय संस्कृति की चिरामत को छंगालते हुए इम एक सूत्र सै दोचार 

होते हैं ओर ag है-यद्‌ ब्रह्माण्डे तद्‌ पिण्डे । मजे की बात है कि यह सूत्र इसके 
लगभग विरोधी रूप में ही भारतीय संस्कृति की पहचान कराते बाला सूत्र बन 
जाता है-यद्‌ पिण्डे तद्‌ Taos । लगभग सभी संस्कृति-पापको के सत्य की खोज 
के लिए प्रस्थान fag पहला सु ही है ! थह सुत्र निदिवादे रूप से रही स्थागित 
करता है कि जिसे हम अंतश्चेतना, आत्या या परमात्मा का ताम 
देते हैं गह्‌ वस्ततः: ब्रह्माण्ड की यानी बाहरी भौतिक अस्तित्व की हो भीतर 
होने वाली ad हो अचिव्यधित है । भीतर थानी चेतटा में पड़ने वाली ash 
अस्तित्व की छाया लगभग हमेशा ही प्रतीक et में हमारे सामने आती है। 
बाद में जब साधक इस सू के सत्य को देख लेता है तो वह पाता है कि जो 
भीतर है जिस सत्य का प्रकाश चेतना में हो रहा है वह तो पूरे बाहरी अस्तित्व 
का सत्य है। भ'तर का सार-तत्त्व हर आदमी के हृदय में छिपे हुए रूप में 
दिखाई देता है यानी यद्‌ पिण्डे तद्‌ ब्रह्माण्डे । यह तो हुई एक सूत्र का सहारा 
लेकर की गई भारतीय संस्कृति को एक सरलीकृत व्याख्या अधिक गहराई में 
उतरे से पहले एक और सरलीकृत व्याख्या का सहारा छे, क्योंकि आगे चल कर 
ये आसान सी लगने वालो व्यास्याएँ ही गहरो जटिल प्रक्रियाओं से जड़ जाने 
ae | हमारे भक्ति आंदोलन के ae पितामह हैं और सभी के साहिध्य 
; ततार या ईश्वर को अलग अलग रूपों वाली अभिव्यक्ति हुई है। gad 
के राम को लें । राम का मर्यादा पोषण, सं टमोचतत्व, निस्वार्य ठाकुर क्षा रूप, 
४ तत सांगे र देता है और जिसके प्रति दात रूप में ठिवेदन करता सब 
हाह दासताओं से छुटकारा दिला देता है, उसका ममतामयी परोपकार, प्रम, 
Bor र a अद्‌ मृत लाहान आदि झया उस काल 
राम की भक्ति क्या उसी सामाजि = sy i डित अया asc 
न क सार-तत्त्व से संबध जोड़ कर अपनी चेतता 


न को उससे एकाकार बना देने की कोशिश नही और आत्पदीतता क्या सीधे सामा- 
भिक end न कर पाने की स्थिति मे चेतना के घरातल पर अंतःरूपांतःण और 


sak जरिए आचरण के मानयीय रूपांतर के माध्यम से पूरे सामाजिक 
EE एंव को ही भिवे वर्यक्ति(य हे हेह eB 


SE A NNR 


Sey ‘ ७, 
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इसी तरह कबीर में क्या निर्गुण निराकार, भौतिक अस्तित्व के गुणों में और 
सदा गतिशील ga की पहचान के जरिए चेतना के धरातल पर निद्वन्द्र waar 
अंत:सम।हार को प्राप्ति नही- खंडन पक्ष में जिस की सामाजिक इतर पर ही 
अभिव्यक्ति होतो है और मंडन पक्ष में जिसे प्रेम ओर विरह के मानवीय भाव 
प्रतीक रूप में हमारे सामने ले आते हैं ? ये व्याख्याएं केवल संकेत रूप में सामने 
रखी गई हैं और अभी इन पर बार बार विचार करने की जरूरत है- खास तोर 
पर उन सभी जटिलताओं के सदमे में, जितका उल्लेख में आगे चल कर समाज 
संस्कृति संबंधों की सैद्धांतिक रूपरेखा के तहत करना चाहूंगा। 


संस्कृति सामाजिक प्रक्रियाओं की प्रतिक्रिया के रूए में निर्मित होने वाली 
मानव चेतन! की आश्यंतरीक्कत, आदर्शीकृत भौर प्रतीकनिबद्ध अभिव्यक्ति है। 
सामाजिक प्रक्रियाएँ अपने सुक्ष्मतम रूप में मानव के ऐंद्रोय जगत्‌ से छन कर 
पहुँचने की वजह से कुछ बदले हुए रूपों में, याती भावों बौर विचारों की इति- 
हास निमित प्रणालियों के कारण नये रूपों में संरचित हो कर उत्तरोत्तर विऋ- 
सित चेतना के रूप में सामने आती हैं। म!नव चेउना का स्वरूप-निर्माण ह्वालांछि 
इसी प्रक्रिया के जरिए सामाजिक प्रक्रियाओं के द्वारा होता है, तथापि मानव 
चेतना में इन्हीं प्रक्रियाओं के कारण ही एक अंत:केस्ट्र भी पदा होता है, जो साथ 
साथ सामाजिक प्रक्रियाओं के सुक्ष्म चेतनागहीत रूपों को संचालित और नियंत्रित 
ही नहीं करता, बल्कि स समाजिक सार-तत्त्व के साथ एक तरह की आंतरिक 
एकाकारता को भी जन्म देने की कोशिश करता है । ठीक जिस तरह सामाजिक 
प्रक्रिपाएं इतिहास के विविध चरणों में अपने संचालन-केंद्रों को अपनी Gare 
गति के लिए निमित कर लिया करती हूँ बौर साथ ही मानव विकास और मानव 
Ee से भी तदाकार होने की कोशिश करती हैं मानव चेतना में भी उसी तरह 
एक अंत:केंद्रीयता और मानव afer की सामाजिक afer के साथ तदाकारता 
अनेक रूपों में सामने आती है । सामाजिक ध एतल पर सामाजिक प्रक्रियायों के 
संचालन केंद्र अतेक तरह की राजनैतिक व्यवस्याओ ७ रूप में उभरते हैं। आदिम, 
सापंतीय, पँजीवादी और समाजवादी समाज व्यवस्थाओं में ऐतिहासिक स्थितियों; 
रूपों और अनिवार्यताओं के अनसार ऐसे अनेक तरह के संचालन केंद्र दिखाई देते 
हैं। इन संचालनकेंदरों की आत्मा किसी न किसी अविकसित या विकसित विचारधारा 
में छिपी होती है। यह विचारधारा लोपों के सामाजिक व्यवहार को नेतिक 
मूल्यों को दोहरी प्रक्रिया से होऽ र गुजरना पड़ता है । एक तरफ ठो जनचेतना 
नेतिक मूल्यों को समाज व्यवस्था और शासकीय आचरण की कसोटी पर कस 
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कर देख रही होती है और दूसरो तरफ व्यक्ति के ऐँद्रीय ब्यवहार, भाव और | 
बिचार हे ऐतिहासिक प्रारूपों के आधार पर होते वाली मानसिक प्रतिक्रियाओं | 
ओर तदनुरूप, क्रियाओं को कसौटी बना कर न केवल उनकी बुद्धि सम्मत व्याख्या | 
करतो है, बल्कि जहाँ जरूरी हो, उनके विकल्पों की खोज में भी आगे बढ़ जाया । 
करती दै । संस्कृति का जो पक्ष मानव चेतना द्वारा पचा लिए जाने से उप्तका । 
हिस्सा बत गया होता हे, उसमें भावों और विचारों की ऐतिहासिक संरचना 
और अभिव्यक्ति के तरोको के कारण छिपे होते हैं। मानव चेतना कई बार सापा- 
जिक धरातल पर जब स्थिर हो गए नेतिक मूल्यों का ऱ्हास देखती है, तब इसे 
ag सामाजिक परिवर्तन का पूर्वसंकेत देने वाले सांस्कृतिक संकट के रूप में पह- । 
चाहने की कोशिश किया करतो है ऐसी स्वितियों में ज्यादातर मानव चेतना अपने 
ही धराखल पर काम करती दिखाई देने लगती है और लगता ag है कि वह 
सामाजिक संदर्भो से कटी हुई भाववादी धरातल एर समाधान खोजना चाहतो है। 
मानव चेतना की इस व्यवहार-विधि को असामाजिक या सामाजिक संघर्षो के रास्ते 
को कुंद कर देने की सजग कोशिशों तक का नास दै दिया जाता हैं। स्तामाजिक 
धरातल पर भाने वाला परिवतेन अपने ऐतिहासिक नियमों के सतुरूप eqs 
तब्दीलिर्या लाने की कोशिश में खाती उयल पुथल भी पैदा करता है। मानव 
चेतना इस सब की ही भावात्मक प्रतिलिपि के रूप में चेतना के धरातल पर 
परिवतंन के आदर्शीकृत रूप को प्रतीक को भाषा प्रदान करती है। एक तरह से 
यह व्यक्ति के स्तर पर पूरी परिबईत प्रक्रिया को समूचे रूप में चेतना के धरा- 
तल पर जीने को कोशिश हुआ करती है। ईश्वर आदि नामों का प्रयोग वस्तुतः 
परिवतनशील सामाजिक प्रक्रियाओं के चेतना ada सार-तस्व के रूप में होता 
हे। इसीलिए ag ऐसा तत्त्व हुआ करता है जो नश्वर संसार में अनश्वर है; सब 
कुछ बदल जाने पर मी ag एकरूप वला रहता है, वह मृत्यभय छे मुक्ति दिला 
कर अमप्त्व प्रदान करता है, सभी कुछ उसी में लय होता है और फिर उसी से 
दोबारा जन्म लेता है। जो लोग इम तत्त्व का और गहराई से स्वरूव बताते हैं? 
वे यह भी कहते हैं कि ag ब्रह्मा है- लगातार बढने वाला कम वहाँ भी 
गति का अंत नहीं होता, परंतु उस गति का स्वरूप कुछ दूसरी तरह का होता है | 
aq सारी प्रवीक-निबद्ध भाषा है जो मानव चेतना की गहरी विचार प्रणालियों 
को संरचना और रूपों को हपारे सामने से आती है। प्रतीक का आवरण उठा 
दीजिए और उसके पीछे छिपे सामजिक सार-तत्त्व को उद्घादित कर 
दीजिए । धर्म-संस्कृति की भाषा बेहद जटिल होती है क्योंकि एक तरह से वह 
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एक एक आदमी को पूरे सत्य तरु ले जाना चाहूवी है। आदमी खुद भी कर्म 
जटिल प्राणी नहीं है, ag भी केवल सामाजिक परिवर्तेन से यांत्रिक प्रतिक्रिया 
करता हुआ ही जीना नहीं चाहता, चेतना के धरातल पर पूरे सामाजिक परिवर्तन 
के चेतना गृहीत सार-तत्त्व से एक होकर जीना चाहता है । समाज से एकाकारता, 
जो अभी तक रहस्यवादी प्रेम, करुणा अयवा ज्ञान का नाम ग्रहण करके ही सामने 
आती रही है, कहीं कहीं इसे समाजपेवा का रूप भी प्रदान किया पया है, इस 
मानव चेतनागत प्रयत्नों की कसोटी है । पुरी दुनियां के ara करणा माव के जरिए 
जुड़ना आर पुरे मानव समाज की मुक्ति के लिए कोशिश करना व्यक्तिगत 
निर्वाण है! मानव चेतना इस से कम में संतुष्ट नहीं होतो, क्योंकि इसी में उसे 
अपी पूरी अभिव्यक्ति दिखाई देती है । ged तरफ सामाजिक प्रक्रियाओं की 
कसौटी भी मानवाकार समाज का निर्माण है- मानव की पूरी संभावनाओं को 
विकसित कर पावे में सहायक होने वाला न्यायपूर्ण, प्रेमपुणं समाज । मानव चेतना 
की अभिव्यक्ति को इन प्रणालियों पर आज आप प्रश्‍नचिन्ह लगा सकते हैं, इनकी 
अत्यधिक जटिल प्रती ऋ-रूपता को wad कषद कर खारिज भी कर सकते हैं, मगर 
इन्हें इनकी समग्रता में समझे जिना ऐसी नयी अभिव्यक्ति-प्रणालियों की खोज 
नहीं कर सकते | जब तक संस्कृति का सामाजिक विकल्प नहीं खोजा जाएगा 
यावी जब तक कि हुम सीधे सामाजिक व्यवहार को हो संस्कृतिनुमा गहराई के 
रूप में आचरण का अंग नहीं बना सकते, तब तक संस्कृति की ऐसी जटिल प्रतीक- 
निबद्ध भाषा के बिना काम चलाने का मतलब होगा, उथले रूप में जीना और 
गहरे सांस्कृतिक व्यक्तित्व को विभाजित किए रहना । 


मानव चेतना के द्वारा सामाजिक प्रक्रियाओं को नियंत्रित करने ओर उनसे 
एकाकार होते की कोशिशों का परिणाम होता है- सांस्कृतिक आचरण | जहाँ 
wal किन्हीं विशेष ऐतिहासिक सामाजिक स्थितियों के नियंत्रण और उनसे तदा- 
कार होने की कोशिशें अपने सांस्कृतिक माहौल के मुताबिक चेतना के अनुभव 
संसार को किसी दार्शनिक व्यवस्था के साथ प्रकट करना आरंभ कर देती हैं, वहीं 
हम सांस्कृतिक आचरण की किन्ही विशेष परंपराधों को जन्म लेता हुआ पाते हैं । 
चेतना के धरातल की ऐसी गहन प्रक्रियाओं से सजग रूप घे न जुड़ पाने वाले 
सामात्य साबाजिक इन्हीं आचरण परंपराओं को अपना खिया करते हैं। ये आच- 
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करती हैं ओर लोगों के साधारण दैनिक कार्यक्रम तक को एक विशोध सांस्कृतिक 
ag प्रदान करती हैं। इस ate के आचरण के माध्यम से अपने आप को बदलते 
हुए लोग परिबेतंन के मद्दाचक्र को अपने अपने आचरण के माध्यम से पहचानते, 
उसका सहयोग या विरोध करते हए व्यापक सामाजिक अर्थवत्त! से जुड़ते और 
आमने सामने होकर किन्हीं सामाजिक मोचो पर न लड़ते हुए भी न केवल संघर्ष. 
शील बने रहते हैं बल्कि प्रगतिशील तत्त्वों के बिकास नौर उनको विजय के लिए 
जमीन भी तैयार करते जाते हैं। धीरे धीरे जब उनके वे विशेष सांस्कृतिक आच- 
रण सीधे सामाजिक परिवर्तन से अपने परोक्ष agra के द्वारा जीवंतता प्राप्त 
करमा बंद कर देते हैं, तो जनचेतना अपनी जातीय स्मृति में उन आचरण रूपों 
को आभ्यंतरी गत करके सनातन मूल्यों या व्यवह्वारों के रूप में ढोने लग जाती है। 
इसका फायदा सबसे ज्यादा यथास्थितिवादी ताऊतों को पहुँचने लग जावा है । 
इस ठहराव को तोड्ने के लिए पुनः पुराने अप्रासंगिक हो उ? सांस्कृतिक व्यवहार 
को नयी आशरण संहिताओ के द्वारा विस्थापित करना उडता है, लेकिन ऐसा 
तभी सभं हो पाता है कि जब हम सजय रूप से सांस्कृतिक परिवर्तेत की प्रक्रिया 
को उसकी पूरी जटिलता में पहचानते हों और उसका विकल्प प्रस्तुत करने के 
लिए भो तैयार हों । आत्रिक सामाजिक परिवर्तन अपनी यांत्रिक प्रतिक्रियाओं के 
द्वारा ही इस बड़े सांस्कृतिक परिवर्तन का कारण इसलिए नहीं बन पाते वयोंकि 
वे आभ्यतरीकत्त सांस्कृतिक व्यवह।र को तोड़ पाते में समर्थे नहीँ हो पाते । सामा" 
fre परिवर्तन की विराट प्रक्रियाओं को एक बड़ी समस्या द्रोतो हे- नये आदमी 
का जन्म । सामाजिक परिवर्तेन नये आदमी के जन्म के लिए भूमि का निर्माण 
करते हैं, परंतु आदमी बदलता तब है, जब ढकी समूचो चेतना का रूपांतरण हो 
जाता है । यह रूपांतरण होता है- पुराने सांस्कृतिक आचरण की जगह नये, 
सार्क ओर पुराने आचरण के साँस्कृतिक छार-तत्त्व को विकसित रूप में नये 
सिरे से पुनरुपलब्ध कराने के माध्यम से । केवल विचारधारा भी आदमी को तब 
विकी बदलने की प्रेरणा नहीं देती, जब तह कि ag सामाजिक शवित बन जाने की 
कोशिश में नयी सामाजिक आचरण पद्धतियो के रूप में प्रकट नहीं होती । माक्ते 
वादी विवारधारा प्रेम बौर बंधुता के भावों है भरे सामाजिक न्याय के लिए 
संघर्षशील लोगों के ब्राचरणों कौ छाया में ही सामाजिक धरातल पर तभी भौतिक 
शक्ति प्राप्त कर पाती है, जब लोगों को मानसिकता अपरिग्रही, अमंग्रहृशील , 
अतिलोभो प्रतिस्पर्दा की गलाकाटू वृत्तियो से मुक्त, सुविधाभोगी जीवनर्शली का 
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वितरण को, बल्कि छूद को और सघाज को बदल कर विकास की ओर ले जाने 
वाली हो कर एक आंतरिक सार्थकता को भी उपप्ब्ध्र करने वाली हो जाएगी ! 
इसी से नयी प्रकार की आचरण पद्धतियो का विकास होने लगेगा । परंतु इसके 
लिए विराट्‌ सांस्कृतिक क्रांति की जहरत होगी । जरूरत होगी, नथी संस्कृति के 
संन्याधियों को, भाववादी समाधानों की तलाश में भटकतो nda चेतना को 
ania देने को, सत्य क्रे पिवाधुओं को प्रतिक्रियावादियों की झोलो में डाल कर 
अपने क्रांतिकारी अने रहने के अहंसुग्ध आग्रहों के त्याग कौ और इन सब को एक 
समूचे सच के स.थ जोड़ देने की । 


३०, आर्‌, मॉडल टाउन -विनोद शाही 
जालंधर दाहर-(१४४० ० १ 
(पञ्जाब) 
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नव्यन्याय के पारिभाषिक पदार्थ (१२) | 


अवच्छदकता 


पिछले दो लेखों में अवच्छेदकता की आवश्यक्ता तथा उसके भेदों के 
विषय में पर्याप्त विचार किया जा चुका है । इस लेख में अवच्छेदकता के स्वरूप 
के विषय में चर्चा अप्रीष्ट है । नव्यन्याय में अवच्छेदकता के अनेक स्वल्पों की 
चर्चा उपलब्ध है । मुख्य रूप से ' स्वरूप सम्बन्ध ' रूप तथा अनतिरिक्तवृत्तित्व 
रूप अबच्छदकत्व को चर्चा प्राप्त होती है ।१ कहीं पर अवच्छेदकत्व को अन्यन- 
वृत्तित्व?, तो कहीं अन्यूनानरिक्त वृत्तित्व २, तथा कहीं ” स्वव्यापकदत्कत्व OK 
के रूप में प्रस्तुत किया गया है, तो कहीं उसे अतिरिक्त पदार्थ माना गया है । । 
अवच्छेदक के सम्बन्ध में विचार करने पर ag स्पष्ट हो जाता है कि जिसमें 
धवच्छदकता या अवच्छेदकत्व है वह अवच्छेदक कहलाठा है | इक्षलिये नैयाथिकों 
ने शक्यत्वे सति शक्यव्यावर्दकत्व को ही अवच्छेदकत्व रूप में परिभाषित करतें 
का प्रयास किया हू । 


अवच्छेदकता के अम्य लक्षणों पर विचार करने के पूर्व ' स्वरूपसम्बन्ध ˆ 
रूर अवच्छदकता का विचार करना उचित होगा । ad प्रथम यह डिचारणीय हैं 
कि “ स्वरूप सम्बन्ध ' इस शब्द का क्या अयं है? ' स्वरूप सम्बन्ध ' इस शब्द 
से स्पष्ट है कि जहाँ * स्व ' अर्थात्‌ सम्बन्धी को ही सम्बन्ध के रूप में स्वीकार 
किया जाता है वहाँ ' स्वरूप सम्बन्ध ' होता है । यही कारण है कि नित्य सम्बन्ध 
के रूप में परिभाषित करने पर घट के अत्यन्ताभाव तथा भतल के क में 
स्वीकृत स्वरूप सम्बन्ध में होने वाली अतिव्याप्ति के निराकरण के हैतु समवाय 
का नक्षण “ सम्बस्धियों से भिन्न तित्य सम्बन्ध ” ऐसा किया गया है । इसे यह 
स्पष्ट होता है कि स्वरूप सम्बन्ध की तास्विक स्थिति सम्बन्ध के प्रतियोगी या 
घनुयोगी के रूप में होती है)" किर भी विशिष्ट-वद्धि के नियामक के रूप में 
aga होने घे उसे सम्बन्ध के रूप में स्वीकृति प्राप्त होती है। स्वरूप सम्बन्ध 


परामर्श (हिंदी), at १०, अंक ४, सितम्बर ९८९ 
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को स्वीकार किये बिना ' घटाभावविशिष्ट भूतल ' इस प्रत्यय की व्याख्या सम्भव 
तही है । क्योंकि घटासाव पद घटाभाव को व्यक्त करता है। तो ऐसी अवस्था 
भे ' विशिष्ट ' पद किसे ग्यक्त करेगा ? ' विशिष्ट ' पद संयोग को व्यक्त नहीं 
कर सकता क्योंकि वहां दो द्रव्यों का वैशिष्ट्य नहीं है। तथा ag समवाय को 
भी व्यक्त नहीं कर सकता क्योंकि समवाय ag भयुतसिद्ध पदार्थों में होने वाला 
सम्ब्रन्ध है । इसलिये नैयायिकों ने ' स्वरूप सम्बन्ध ' की कल्पना को है। अनेक 
स्वरूप सम्बन्धों के बीच में अवच्छेदकता को भी स्वरूप सम्बन्ध के एक प्रकार के 
रूप में व्याख्यात किया गया है । * 


जैसे प्रतियोगिता को स्वरूप सम्बन्ध रूप तथा अति£!क्त पदाथं के रूप में 
माना यया है वैसे ही अवच्छेदकता को भो स्वरूप सम्बन्ध रूप तथा एक अति- 
रिक्त पदार्थ के रूप में स्वीकार किया गया है। प्रतियोगिता की प्रतियोगि या 
प्रतियोगितावण्छेदक के रूप में मान कर उसकी विशिष्टबुद्धि नियामक के रूप में 
जैसे सम्बन्ध के रूप में स्वीकार किया जाता है उसी प्रकार अवच्छेदकता को भी 
सम्बन्ध के रूप में स्वीकार किया जाता है । श्रतियोगिता को प्रतियोगी तथा उसके 
अभाव के बीच प्रतीत होने वाले वैशिष्ट्य के नियामक के रूप में स्वीकार किया 
जाता है ।० जब किसी मेज arfe पर पुस्तक भादि का अभाव प्रतोत होता है तो 
वहाँ पुस्तकविशिष्ट अभावविशिष्ट मेज का प्रत्यय होता है । इसका तातं यह 
है कि अभाव के साथ जो पुस्तक का वेशिष्ट्य प्रतात होता है उसका नियामक 
कौन है? ag‘ प्रतियोगिता ' ही है! इस प्रहार प्रतियोगिता, अभाव और प्रति- 
योगी के बीच एक सम्बन्ध है । लेकिन उसकी तात्त्विक्रता क्या है) उसकी भजग 
तात्त्विकता मानने की अपेक्षा स्वीकृत पदार्थे के अन्तर्गत उसकी व्याख्या करत में 
लाघव है । ay प्रतियोगिता प्रतियोगोरूप हो कर लक्षित पदार्थ के अन्तर्यंत आते 
हुए प्रतियोगिता के रूप सम्बन्ध बनता हे उस्तो प्रकार अवच्छेदकता को भी 
अवच्छेदक रूप मान कर मेज पर पुस्तकाभाव के प्रत्यय में पुस्तकत्व रूप 
अवच्छदक तथा अभाव के बीच में स्वरूप सम्बन्ध के रूप से स्वोकार किया 
जा सकता है। ° 


जगदीश ने तो “ पटत्वावच्छिन्न प्रतियोगिताकाभाव ' में प्रतीत होने वाले 
' पटत्वाबच्छिन्न प्रतियोगिताकत्व ` में प्रतीत होने वाले पटत्व, अवच्छिन्नत्व ओर 
प्रतियोगिताक्रत्व इन तीनों को भी सम्बन्ध के रूप में स्वीकार किय ' इसका है। 
तात्पये यह्‌ है कि प्रतियोगित्व आदि जिस प्रकार संसर्ग के रूप में प्रतीत होते हैं 


उसी प्रकार अवच्छेदकता भी संसगं के रूप में प्रतीत होती है और वह सम्बन्ध 


तत्त्वत: अवच्छेदक से भिन्न न होते के कारण स्वरूप-सम्बन्ध-विशेष कहलाता दै। 
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~ “घट नहीँ है! इस प्रतीति के आधार पर ही घटत्व में स्वरूप-सम्बन्ध- 
। रूप अवच्छेदकता सिद्ध होतो है। उक्त अतीति में ' नहीं ' के ad अभाव में घट | 
का घटस्व से नियभित प्रतियोगिता निरूयकत्व सम्बन्ध से अन्वय होने से उक्त | 
प्रतीति में घटत्व ही अवच्छेदक के रूप में प्रतीत होता है। 


' स्वरूप सम्बन्ध '- विशेष रूप अवच्छदछता को जानने पर झवच्छेदकता 
के अवच्छेदक के भेद से भिन्न होने से अनन्त अवच्छेदकताएँ होती हैं और अवः 
च्छेदकता को भौ प्रतियोगिता के प्रतियोगि-रूप मानने के समान अवच्छेदक-रूप 
मानने पर प्रतियोगिता और ब्रतियोगि में जसे अभेद हो जाता है 43 ही वहां 
अवच्छेदकता ओर अवच्छेदक में अभेद हो जाता है, तथा अवच्छेदक कै भेद से 
प्रतियोगिता आदि में भी भेद हो जाता है।? ° 


कुछ नंयायिकों का कथन है कि भवच्छेदक-भेद होने पर भी स्वरूप- | 
सम्बन्ध-रूप कारणता प्रतिव्यक्ति भिन्न नहीं होती है 173 


दुसरी बात ag है कि प्रतियोगिता को प्रतियोगि-स्वरूप या प्रतियोगिताव- 
च्छेदक-स्वरूप मानने पर जिस प्रकार के दोष उपस्थित होते हैं उसी । 
प्रकार के दोष अवच्छेदकता को अवच्छेदक-स्वरूप या अवच्छेदकताव- 
च्छेइक-स्वरूप मानने पर भी उपस्थित होते हैं । अवच्छेदकता को भवः 
च्छेदक (जसै घटत्व )-रूप मानने पर घट भी अभावीय प्रतियोगिता का अवः 
च्छेदक हो जायगा, क्योंकि जिसमें अवच्छेदकता रहती है वहू अवच्छेदक कहलाता 
है। चूंकि घटत्व, जो कि अवश्छेदकता-रूप है, घट में रहता है, अतः घट को 
अवच्छेदक मानना पडेगा। दूसरी बात ag हे कि घटत्व अवच्छेदकल्तावत्‌ है aq 
आधाराधय भाव वालो प्रतीति नहीं होगो इत्यादि दोष भी उपस्थित होते हँ।१२ 


इसलिये कुछ नैयायिक अवच्छेदकता को अन्यूनवृत्तित्व-रूप मानते हँ । | 
उनका कथन यह है कि जो जिसका अन्यूनवृत्ति होता है बहु उसका भवच्छेदक । 
होता है । अन्यूनवृत्ति का तात्पर्य है कि उसकी अपेक्षया कम जगह पर रहने वाला 
न दो । असे, घटाभाव की प्रतियोगिता का अवच्छेदक घटत्व होता है, क्योकि 
घटत्व उक्त प्रतियागिता से कम जगह पर रहने वाला नहीं है । परन्तु द्रव्याभाव 
को प्रतियोगिता का अवच्छेदक घटत्व इसलिये नहीं है कि वह प्रतियोगि 
का प्रकार होने पर भी प्रतियोगिता को अपेक्षा कम स्थानों पर 
WAT है। द्रव्य के अभाव की प्रतियोगिता सभी द्रव्पों में रहती है जब कि घटत्व 
I हो or है, सारे दब्यो में नहीं । अत: घटत्व = की 
अपेक्षा कम स्यानों पर रहने वाला होने से द्रव्याभाव की प्रतियोगिता का भवच्छेदक 
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नहीं हो सकता। उसी प्रकार अण्वाभाव की प्रतियोगिता का अवच्छेदक तुरगत्व 
ait हो सकता क्यों कि अझइत्व की अपेक्षा वह कम स्थान पर रहता है। 
तुरकीस्थान कें अश्‍व को ' तुरग ' कहा जाता है, जब कि अएवत्व सभी प्रकार के 
अश्वों में रहता है । इसका तात्पर्ये यह्‌ है कि जो प्रतियोगिता आदि से कम स्थानों 
पर नहीं रहता है वही अवच्छेदक कहलाता हे तया उत्तीका स्वरूप अवच्छेंद- 
कता दै । 


परन्तु उक्त परिथाषा समीचिन नहीं है क्योंकि उसे अगर स्वीकार किया 
तो इस तरह पुस्तक आदि के अभाव की प्रतियोगिता का अबच्छेदक पृष्वीत्व और 
द्रव्यत्व धर्मे भो होने लगेंगे । द्रव्पत्त्र या पृथ्वीत्व पुस्तकाभाव को प्रतियोगिता से कम 
जगहों पर नहीं रहता है, अपितु ag उससे अधिक जगह पर ही रहता है । प्रति- 
योगिता तो पुस्तकों में ही है, जबकि पृथ्वीत्व, द्रब्यत्व अन्य पायिव पदार्थों तथा 
अन्य gait में भी रहता है। अतः वह अन्यूनवृत्ति होते घे पुस्तकाभाव की प्रतिः 
योगिता का अवच्छेदक होना चाहिये i अतः अनतिरिक्तवृत्तित्व को अवच्छ ATA 
कहा गया है । उक्त अभाव के विषय में द्रव्यत्व और पृथ्वीत्व पुष्तक से अति- 
रिक्त पदार्थों में रहने से अनतिरिक्तवृत्ति नहीं हैं । अनर्ति-क्तवचित्व का अथं है 
अतिरिक्त अर्यात्‌ उससे रहित में वत्ति न होना । उक्त लक्षण से द्रव्यत्व और 
पथ्वीत्व का निवारण होने पर भी पृथ्वी के अभाव की प्रतियोगिता के अवच्छेदक 
के रूप में पुस्तकत्व या घटत्व के होने में कोई बाधा नहीं है । द्रव्याप्ताव को प्रति- 
योगिता सभी द्रव्यों में होने से पुस्तक में भी है और वहा पुस्त कत्व भ्रमं के विद्य- 
मान होने से तथा पुस्तकत्व के द्रब्य से अतिरिक्त वस्तुओं में त रहने के कारण 
अनतिरिकतवत्ति होने से उसके उक्त अभाव की प्रतियोगिता का अवच्छेदक बनने 
में कोई बाधा नहीं है । भोर यदि पुस्तकत्व को द्रव्याभाव की प्रतियोगिता का 
अवच्छेदक मान लें तो पुस्तकाभाव बर द्रव्याभाव में कोई अन्तर नही रह 
जायगा | इसके फलस्वरूप प्रतिबध्य-प्रतिबस्धक-भाव को व्यवस्था ही दूषित द्वो 
जायगी । मत: अन्यूनवृत्तित्व तथा अनतिर्क्तिवृत्तित्व इन दोनों को मिला कर 
‘ अन्यनानरिक्तवृत्तित्वम्‌ अवच्छेदकत्वम्‌ ' ऐसा कहा गया है। अतः केवल FET 
कत्व ही पुस्तकाभाव की प्रतियोगिता का अवच्छेदक होगा क्यो कि By में 
रहनेवाली प्रतियोगिता से अधिक जगह पर नहीं रहता है, केव शे पुस्तक में ही 
रहता है। इस प्रकार अततिरिक्तवृत्तित्व-रूप अवच्छेदकता का अथं है उससे 
(याने प्रतियोगिता आदि) शून्य मे न रद्दते हुए उसके आश्रय में रहने वाले 
ama का प्रतियोगि व होना। १२ जेसे, पुस्तकाभाव की प्रतियोगिता का भव- 


>" = 
च्छंदकत्व, fe ॥ : 
C ay In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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va प्रतियोगिता से शुन्य बन्य मेज आदि सभी पदार्थ G1 उनमें पुस्तकत्व 
नहीं रहता है, तथा उक्त पुस्तकाभाव की प्रतिबोगिता का अधिऊरण है पुस्तक, 
भोर उसमें पुस्तुकत्व का अभाव नहीं है, अन्य घटत्व आदि धर्मों का अभाव है। 
अतः उक्त अभाव को प्रतियोगिता घटत्व में तथा अप्रतियोगिता पुस्तकत्व में होते 
से पुस्तकत्व ही gees के अभाव फी प्रतियोगिता का अवच्छेदर होता है। यह! 
अवच्छेदक्षत्व को मात्र ततशुन्यावृत्तित्व के रूप में लक्षित नहीं किया जा सकता, 
क्योंकि पुस्तकाशाव को अतियोगिता शून्य घटादि पदार्थों में विद्यमान न होने से 
गगन भी पुस्तकाभाव की प्रतियोगिता का अवच्छेदक हो जायया । क्योंकि गगन 
सर्वत्र अविद्यमान पदार्थ है। भतः तद्‌ (प्रतियोगिता) के अधिकरण में रहते वाले 
अभाव का प्रतियोगी न होने को शर्ते भी रखी ययी है। चूंकि गगन कहीं पर झो 
रहता नही; अत: प्रतियोगिता के आश्रय में उच्तका अभाव विद्यमान होमे से उप्त 
अभाब का अप्रतियोगित्व (याते प्रतिशोगिता का sara) यगन में नहीं है। 
फलस्वरूप गगब पुस्तकाभाव की प्रतियोगिता का नियामक नहीं है । केवल दूसरी 
ही शर्ते रखने पर तथा ' ततूणून्यावृत्तित्व ' को हटा लेने पर पुस्तकाभाव की 
प्रतियोगिता का अवच्छेदक द्रव्यत्व भो होने लगेगा क्योछि पुस्तकाधाव की प्रति- 
योगिता कै arty पुस्तक में द्रव्यत्व भो होने से द्रव्यत्व का अभाव वहाँ नहीं है। 
घट आदि अन्य का अभाव रहता है इसलिये उक्त ama का अप्रतियोगित्व 
(प्रतियोगिता का अभाब) द्रव्यत्व में रहता है। अतः प्रथम जई ' तद्भाववद- 
वृत्ति ' का होना आवश्यक है। इसोलिये गदाधर ने ' स्वव्यापकतत्कत्व ' के रूप 
में अवच्छेदकत्व को परिभाषित किया है। उसका तात्पमं ag है कि fast जो 
अवच्छेदक होता है उससे वह पदाथ व्यापक होता है, उस पदार्थ के sa धर्म से 
व्यापक होने पर ही ag at नवच्छेदक कहलाता है । जलें पुस्तकत्व धमं जहाँ- 
नहा है वद्वा पुस्तकाभाव की प्रतियोगिता होने से पुस्तकत्व धर्मं उक्त अभाव की 
प्रतियोगिता का अवच्छेदक होता है। 


अथवा TY, ' पुस्तक से युक्त मेज ' इस ज्ञान के लिये ' पुश्तक से शून्य 
मेज ' यह ज्ञान प्रतिबन्धक होता है। अत: उभ ज्ञान में रहने वाली प्रतिबन्धकता 
की अवच्छेदक उक्त ज्ञान में रहो वाली विषयिता भी होती है, क्योंकि जहाँ 
उक्त ज्ञान की विषयिता है वहां पुर्वोक्त ' पुस्तक मेज पर है ' इस ज्ञान की प्रति- 
बन्धकता हैं । अत:  स्वव्यापकतत्कत्वब के रूप में अवच्छेदकता का डर | उप- 
स्वित किया गया है । उसका तात्पर्ये ' स्वव्याप्यत्व * में है अर्थात्‌ ag धर्म जहाँ 


रहे वहाँ बहू प्रतियोगिता होने पर बहू धम प्रतियोगिता का अवच्छेदक कहलाएगा। 
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पुस्तकत्व agi जहाँ रहता है वहाँ वहाँ पुस्तकाभाव तियोगिता रहने से 
पुस्तकेत्व ही पुस्तक्राभाव की प्रतिधोगिता या अवच्छेदकं होता है । 


अनतिरिक्तवृत्तित्व का दूसरा अर्थ भी किया गणा है। व्यावर्शकत्व, सामाना, 
घिकरण्य और स्वनिष्डावच्छेद्यताकत्व इन तीन सम्बन्धो से faa किसी धर्म का 
युक्त होना 1 १४ इसका तात्पर्य यह है कि जो ध्म उस पदार्थ को किसी से अलग 
करता है, तथा जो Saw आश्रय में रहता हे भौर जो उसमें रहूनेवाली अवच्छेद- 
कता को प्रदर्शित करता है बहू भवच्छेदक gear है । जेसे, दण्ड में रहने वालो 
घट की कारणता का अवच्छेदक वण्डत्व होता है ! दण्डत्व में रहने बालो 
छारणताओं को इतर कारणता से भिन्न करता है तथा कारणता का समाताधि- 
करण होता है और $ारणता में रहने वाली अवच्छेद्यता को प्रदर्शित करता है। 
इसलिये वह अवच्छेदक कहलाता है। इस प्रहार अवच्छेदक होने की तोन शतं 
यहाँ प्रस्तुत की गयी हैं-व्णवर्तक होना, समान आश्रय घें रहना तथा उसमें रहने 
बालो अवच्डेद्यता का लिरूपक होना । इनपें से एक भी शर्त जहाँ पूरो नहीं होगी 
वहू अंबच्छेदक नहीं हो सकता । 


पूर्वोक्त 'तत्‌ शून्यावृत्तित्ब' रूप अवच्छेदकत्व सव्र सम्भव नही है । जैसे, 
वन्ट्यभाव-विशिष्ट जल इस ज्ञान में रहते वाली विषयिता केवल जल-ज्ञान में 
जी है क्योंकि विशिष्टं ware न अतिरिच्यते इस मत के आधार पर बिशिष्ट 
जलज्ञान तया शुद्ध जल ज्ञान में कोई भेद नहीं है। अत: शुद्ध जल के ज्ञान में 
प्रतिबन्धरुता न होते पर भी वहाँ वन्हयभाव-विशिष्ट-जच-विषयिता होने से 
saa विषयिता प्रतिबन्धकता की अवच्छेदक नहीं होती है। यही कारण है कि 
अवच्छेदेकछ को गदाधर ने स्वव्प्रापकतत्कत्व के a में ग्रहुण किया है। १% 

इस प्रकार चैयायिक मुख्यतः स्वरूप-पम्वन्ध-रूए अवच्छेदकत्व या अनतिः 
रिक्तवृत्तित्व-रूप अवच्छेदकत्व को छे कर ही व्याप्ति आदि के लक्षणों का विचार 
करते हैं । 

स्वरूप-सम्बन्ध-रूप और अनतिरिक्तवृत्तित्व-रूप अवच्छेदकता A मुख्य 
भेद यही है कि पटाभावीय पटस्वरूप प्रतियोगिता जेसे घटत्व धमं से अवच्छिन्न 


होती है उसी प्रकार द्रव्यत्व-समवेतत्व, ज्ञेयत्व आदि घर्मो छे भी भवच्छिन्न होती 


है । फलस्वरूप पटत्व के समान ही द्रव्यत्व, पृथ्वीत्व, ज्ञयत्व आदि धर्म भी उक्त 
अभाव को प्रतियोगिता के अवच्छेदक होते हैं। ** परन्तु असतिरिकतवृत्तित्व-रूप 


अवच्छेदशता स्वीकार करने पर उक्त धर्म अतिरिक्तवृत्ति होने से उक्त अभावीय: 


प्रतियोगिता के अवच्छेदक नहीं बनवे। 
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दूसरी बात यई है कि अवश्छेदकता को अवच्छेदक-स्वरूप मानने पर जहां 
'दण्डिमान्‌ नास्ति' इस अभाव की प्रतियोगिता का अवच्छेदक दण्ड होनेसे और 
दण्ड अनन्त होने से अवच्छेदकताएं भी अनन्त होंगो । भतः इश्नसे गौरव दोष होता 
है और यदि उप्ते अवच्छेदकता का अवच्छेदक-रूप मानेंगे तो मी अवच्छेदकता के 
भेद से अवच्छेदकता -भेद मानना पड़ेगा। कुछ नैयायिक स्वरूप-सम्बन्ध-रूप 
प्रतियोगिता को भी अवच्छेदकतावच्छेदक-भंद थे भिन्न नहीं मानते । 


तथापि स्वरूप-सम्बन्ध- रूप अवच्छेदकता सर्वत्र सम्भव नही है ' हेत्वाभास 
का लक्षण किया गया है-“ यद्विपथकत्वेन ज्ञानस्य अनमितिप्रतिबन्धक्तत्वं तत्वम' 
जिसका ध्ये है जिस विषय का ज्ञान अनुमिति में विरोधो होता है वह हेत्वाभास 
कहलाता है। यहाँ 'यद्विषयस्वेन' इस शब्द में जो तृतीया विभक्ति का प्रयोग किया 
गया है उस तृतीया विभक्ति का अर्थ अवच्छेदकत्व होता है, जिक्षका तात्पयं 
होता है-जिसकी विषयता अनुमिति की प्रतिबन्धकता (याने विरोधिठा ) की 
अचच्छेदक होती है ag हेत्वाभाष है। इस लक्षण में अवच्छेदकत्व को यहि स्वरूप- 
सम्बन्ध-रूप मार्ने तो 'वन्ह्यमाववान्‌ पर्वत? इस ज्ञान की जो केवल बनहयभाव- 
विषयता है ag भी 'वन्ह्यभाववान्‌ ada.’ इस ज्ञान में रहने चालो विरोधिता को 
स्वरूप-संबन्ध-रूप अवच्डदक होने से 'पवतो वहनमान्‌” इस क्तमिति में वन्ह्प- 
भाव को भी हेत्वाभास-रूपता भाती है। परवतो बन्ह्यडाववान इस भ्रमात्मक 
ज्ञान का विषय वन्हपभाव भी होने से उसमें विषयता हे। बह बिषयता अन्य 
वन्ह्यभाव के ज्ञान में नहीं हो सकती है। भत वहाँ स्वरूप-प्रम्बन्ध-रूप' अव- 
च्छेदकता का प्रयोग न कर के अनतिरिक्त--बत्तित्व का प्रयोग 'स्वव्यापक्रतकत्व 
के रूप में करना पड़ता By १७ 


अवच्छदकता के संबन्ध में एक ओर विवाद गरुधर्म को छे कर । गुष्धमं 
को अवच्छेदक त मानते वालों का कथन है कि प्रमेय धूमाभाव की प्रतियोगिता 
का अवच्छेदक प्रमेय धूमत्व न द्वो कर घुमत्व ही है, प्रमेय घूमत्व की अपेक्षा 
धूमत्व यह मधु धमं है ओर लघु धर्म का अवच्छेदक होना संभव हो तो तो गुष- 
धर्म को अवच्छेदक नहीं मानना afd) १८ उती प्रकार 'कम्बग्रीबादिमान' 
(शंख जस) गर्दन वाली सुराही ) के अभाव की प्रतियोगिता का भवच्छेदक लघ- 
भूत घटत्व है तथा गुदभूत धर्म कम्बग्रोवादिमस्व (याते कम्बुग्रीवा) नहीं 
है । ९ परन्तु कुछ नेयायिको का मत है कि गुरुधर्म भी प्रतियोगिता का 
अवच्छेदक होता हे । ' कम्बग्रोवादिमान नास्ति’ इस = | al 
विषय क्म्बुग्रीवादिमत्व से नियमित प्रतियोगिता वाचा अमाव होता है, 


हल थे नियमित प्रतियोगिता वाडा अभाव नहीं होता है । अतः उक्त 
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अभाव छी प्रतियोगिता का अवच्छेदक घटत्व न हो कर गुरुशुत धर्म कम्बुग्रीवा दि, 
मत्व ही होता है। भतः गुरुघर्मे को भी उनके मतानुसार अवच्छेदक मानत 
चाहिये! °° 


परन्तु प्रश्न यह है कि यहु अबच्छेदकत्व स्वहूप-सम्बन्ध -रूप है या अनति 

क्क्तिवृत्तित्व-खूप? दीधितिकार का कथन है कि 'कम्बुग्रोवादिमत्व' में जो अव- 

छेदकत्व है वह स्वरूप-संबन्ध-रूप नहीं है, अपितु अनतिरिकतवत्तित्व-रूप है। 
उनके विचार से गौरव प्रतीत होने की अवस्था में 'कम्बुप्रीवादिगान्‌ नास्ति” इस 
प्रतीति के आधार पर werd कम्बुपीवादिमत्व भी प्रतियोगिता का अवच्छेदक 
होता है। ९! इसो का समर्थन करते हुए ढिनकरीकार ने भी कहा है कि ' कम्बुः 
ग्रीवादिमान्‌ नास्ति' इस प्रतोति के आधार पर पृरुधर्म कम्बुग्रीवादिमत्व भो अब” 
च्छेदक है | परन्तु ag अवच्छेदकत्व अदतिरिवतवृत्तित्व-रूप है, स्वरूप-संवन्ध- 
रूप नहीं है। २२ और वह भी प्रतियोगिताशून्यावृत्तित्व-रूप नहीं है। कम्बुग्री 
वादिमत्व को अवच्छेदक मानने में युबित यही है कि 'कम्बग्रीबादिमान्‌ नास्ति 
इस प्रतीति का विषय केवल कम्बुग्रीवादिम!न्‌ का अभाव मात्र नहीं है। कोई एक 
सुराही होने पर भी उक्त एतीति नहीं होती है: इसका तात्पर्यं यही है कि जहां 
एक भी सुराही नहीं होती है वहीं उक्त प्रतीति होती है। अत कम्बग्रीवादिमत्व 
से अवच्छिन्न प्रतियोगिता-वाला अभाव ही उक्त प्रत्यय का विषय है। इसलिये 
अनतिरिबतवृत्तित्व-रूप अवच्छेदकत्व गुरुक्रम में भी रहता है। इस पर प्रश्न यह 
किया जा सकता है कि जब 'घटो नास्ति' इस प्रतोति के आधार पर घटत्व में 
स्वरूप-सम्बन्ध-रूप अबच्छेदकठा सिद्ध होती है तो कम्बुग्रीवादिमात्‌ नास्ति इस 
प्रतीति के आधार पर कम्बग्रोबादिमत्व में भी स्वरूप-संबऱ्-रूप अवच्छेदकत्व 
क्यों नहीं है! इस के उत्तर में गुरुधमं में स्वरूप-संबन्ध-रूप अवच्छदकत्व न 
मानने वालों का कथन है कि 'घटो पास्ति' इस प्रतीति से 'न' के अर्थं अभाव में 
घट घटत्बावच्छिन्न प्रतियोगित। संबन्ध से मालूम होता है। इसलिये वहाँ seer 
अवच्छेदक के रूग में प्रतीत होता है । और चंकि कम्बग्रीवाबिमत्व गूरुघपं होने से 
कम्ब्रीवादिमान नास्ति इस प्रतीति में अभाव में घट का कम्बग्रीबादिमत्व से 
अवच्छिन्न प्रतियोगिता सम्बन्ध से भान न होते के कारण कम्बुग्रोवादिमत्व प्रति- 
योगिता का अवच्छेदक नहीं है। उनका कथन है कि “ कम्बुग्रीवादिसान्‌ नास्ति 
इस प्रत्यय भें अभाव में कम्बुग्रीवादिमान्‌ का अन्वय स्बावच्छिन्न व्पापकता- 
वञ्छिन्न-प्रतियोगिता-सम्बन्धर से होता है, जबकि ' घटो नास्ति' में घटश्वा- 
afeew प्रतियोगिता सम्बन्ध से घट का अन्वय अभाव के साथ होता है। जत: 
यहु! प्रतियों गिता का अवच्छेदक घटख है और वहाँ व्यापक्रता का अवच्छेदक 
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कम्बुग्रीवादिमत्व है। परन्तु यह कयन उचित नहीं प्रतीत होता । क्योंकि एक ही 
जैसी प्रतीतियों में इस प्रकार का भेद करते के लिये कोई ठोस आधार नहीं है। 
उसकी अपेक्ष! दोनों ही प्रतीतियों में अभाव में प्रतियोगी में विशेषणधर्मावच्छिन्न 
प्रतियोगिता-सम्बन्ध से अभाव में प्रतियोगी का अन्वय मानने में लाघव है। अत: | 
गुरुचम में अवच्छेदकता (स्वरूप-सम्बन्ध-रूप) न मानने में कोई प्रमाण नहीं है । 
इसलिये प्रतीति के आधार पर गुरुधमे को भी स्वरूर सम्बन्ध-रूप अवच्छेदक | 
मानना चाहिये । १३ परन्तु अधिकांश प्राचीन नैयायिक स्वरूप-सम्बन्ध- रूप 
अवच्छेदकता! गुरुधम में नहीं मावते ।२४ 


अवच्छेदकता के सम्बन्ध में कई ओर भी विचारणीय विषय हैं- जैसे, 
देशिक अवच्छेदकता, कालिक अवच्छेदकता, व्यापकत्व--रूप अवच्छेदकत्व, व्यधि- 
करण-धर्मे में रहने वाला अवच्छेदकत्व आदि । उनका विचार अग्रिम लेखों में 
प्रस्तुत किया जायगा। 


दर्शन विभाग -शलिराए शक्ल 
पुणे विश्वविद्यालय र 
पुणे-४११००७ 


टिप्पणियाँ 


१. स्तरूपषम्इन्ध रूपान तिरिक्त वृत्तिध्वस्थासवच्छेदकता साधार णावच्छेदकता- 
त्वस्यकस्याभावेन-व्य्ाइया, शिवदत्त मिश्र; जागदीशी अवच्छदकत्व 
निरुक्त 

२, भवच्छेदकरवळ्च अन्यूनवृत्तित्वमेव । नागदीशी, सिद्धान्तलक्षणे 

३. अन्युनानतिरिक्तवतित्व धर्मस्थेवावच्छेदकत्वम ¦ न्यायकोश, प. ८४ 

४. अनतिरिक्तवत्तित्द स्वव्यापकतत्कत्वम्‌ । गादाधरी सामान्य निरुकित | 

१- तथा च सम्बन्धप्रतियोग्पनुयोगिभिन्नत्वे सति नित्यत्वे सति सम्बन्धत्व | 
समवाय लक्षण, भत: प्रतियोग्यनुयोग्यात्मक स्वरूपसम्बन्धे नातिब्याप्तिः | 
रास€ट्री, समवाय प्रकरणे | 


६ स्वरूषसम्बन्ध्रविशेषः : 
oe बन्धविशेष: स च क्वचित्‌ प्रतियोग्यंशे प्रकारीमत घपं त्वम्‌- 
न्यायकोश, q ८४ ie 
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७. यथा प्रतियोगित्वादी प्रतियोगित्वस्य प्रतियोगिस्वरूपतया कलुप्तपदा्वात्‌ | 
प्रतियोगिताल्देन संसर्गतावत्वाच्त-मवच्छेवकत्य निरुक्ति,, व्याक्षया; | 
शिवदत्त मिश्र 


८. पटत्वाव्च्छिन्न प्रतिथोगिताकत्वन्तु एटत्वमयच्छिन्नट्बं प्रतियोगित्व ञ्चेति | 

| श्रितयमेव विशेषण विणेष्यभावाएत्नं संसर्ग: । जागदी शो, व्याप्विपञ्चकम 

| ९.अत एव केवलान्वयिग्रन्थे वहिनर्तास्तीत्यक्र वहिनत्बं तदवच्छिन्नत्वं 

। प्रतियोगित्वं च संसर्गमुद्रया भासत इति स्वयमप्पूवतम्‌ । वही ॥ 

१०, घद्यपि स्वरूपसम्धन्धरूष कार्यता व्यक्तिनां तसद्व्यक्षित भात्र फ्येवसिर्‌ 
तन्वेन नाऽनृगतपक्षतावच्छेदकलामः । विक्री, ईशवरानुमानम्‌ 


११. तथ्ाचाऽवच्छेदकतावच्छेदक भेदावच्छेदकताभेदः | तद्भेदेन च कारणता 
भेदः! दिनकी, पदार्थनिरूपणे 

| १२. स्वरूपसम्ब्न्धरूपाया अतिरिक्ताया वा कारणताया भवच्छेदक- 
भेदेष्प्य भेद्वादिति ) वहीं 

१३. तच्छूच्यावृत्तित्वे सति तदधिकरणवुत्यभावाप्रतियोगित्वम्‌ । स्यायकोश, 
ए, ८४. 


१४. द्वितीयं तु व्यावतंकत्व सामानाधिकरण्य स्वनिष्ठावच्छेद्य॒ताकत्व एतत्‌ 
चितय सम्बन्धेन यत्किञ्चिद्धमंविशिष्टत्वम्‌ । वहीं 


१५. अनतिरिक्तबत्तित्वं स्वव्यापकतत्कत्वं नतु तच्छून्याव्‌त्तित्वं, तावशलिएचय- 
वृत्तित्वविशिष्टम्य विशिष्टविषयकत्वस्य विशेष्यीभूत विशिष्टविषयक- 
त्वानतिरिकततया तस्यातिप्रसक्तत्वे बिणिष्टे तस्मिन्नतिप्रसबतत्वस्य 
दुष्टत्वात्‌ । गादाघरी, सामान्यनिरुक्ति 


१६. किन्तु स्वरूपसम्बन्धविशेषः। स च यदि प्रतियोगिस्वरूपः तदा वह्निमान्‌ 
घमादित्यादौ adaisataa: पटादिस्वरूपस्यकस्येव पटाद्यभावप्रति- 
योगित्वस्प पटत्वावण्छिन्नत्ववत्‌ द्रव्यत्व, समवेतत्ब, ज्ञेयत्वावच्छिन्नतया 
ताढशावच्छेदकी भूत शेयत्वावच्छिन्नस्थ- जागदोशी, सिद्धान्तलक्षणे 


१७. तथा घ पर्वतो वहितमान्‌ इत्यादि भनुमितिप्रतिबन्धक भ्रमविषय वह्न्य- 
झावादावतिप्रएङशः तद्विषग्रत्बस्याऽवि प्रतिबन्धकतावच्छेवक 
घटकत्वात | गावाधरो, सामान्य निरुवित 
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१८, सम्प्रवति लघौ धर्मे गुरौ तदभावात्‌ । जागदीशी, अवच्छेदकत्व निरुवित 


१९. प्रमेय घूमाभावप्रतियोगिताया अवच्छेदकत्वं धूमत्वे-न्यायकोश, पु. ८४ 

३०. कम्बप्रीवादिमाज्नास्तीति प्रतीत्या कम्बुग्रीव दिमत्वावच्छिन्न प्रतियोगिता- 
विषयीकरणेन गरुधर्मस्य!ऽप्दवच्छेदत्व स्वीकारादिति । न्यायसिद्धान्त- 
मक्तावलि, व्णप्तिनिरूपणम्‌ | 

२१. गौरव प्रतिसन्धातदशायामपि कम्बुग्रोवादिमान्‌ नास्तीसि प्रलीतिबलाद्‌ | 
गररपिधर्मोऽबच्छेदकः प्रतियोगिताया: । दीधिति अवच्छेदकत्व निरुक्ति 

२२. नन्वमवच्छेदकत्वमवगाहत एव कम्दुग्रीवादिमान्‌ नास्तीति प्रतीतिः । 
किन्तु तन्न स्वरूपसम्बन्धरूपं किन्तु अनतिरिक्त वृत्तित्वं । दिसकरी । 
सिद्धास्तव्याप्सि निरूपणम्‌ । | 

२३. लाघवादुभयतंयैव प्रतियोगिविशेषणीभूतधर्मावच्छिन्न प्रतियोगिता 
संसर्यावगाहित्वाकल्पनस्यैव उचितत्वेन गृरुधमंस्य ना$वच्छेदकत्वं 
इत्यत्रैव प्रम!णदौलंभ्यात्‌ प्रतीत्यनुरोधेनंव अवच्छेदकता facet 
गन्तव्यत्वादिति ध्येयम्‌ | 

२४. स्वरूपसम्बन्धरूपावच्छेदकताया एव ग्रुधमें प्राचीनेरङगीकारात्‌ । वहीं । 
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(१) 


जेन, (डॉ.) सागरमल; ऋषिभाषित: एक अध्ययव; प्राकृत भारती 
अकादमी, जयपुर, १९८८: ii + १०२; मूल्य: रुपये २०/- (अजिल्द) 


जेन विचारधारा से सम्बन्धित दार्शनिक, भाषायी, ऐतिहासिक, सांस्कृतिक 
भादि अन्यान्य पहुतुओं पर सातत्य से मनन-चिन्तन कर उसे अपने अथक भनु- 
सन्धान के द्वारा प्रचहसान रखते का कष्टसाध्य प्रयास विशेषतः हिन्दी भाषा में 
करने बाले व्यक्षितयों में से डॉ. सागरमल जी एक हैं । प्रस्तुत छोटी पुस्तक में 
उन्होंने ऋषिभाषित सुत्र इस चोवीस सौ वर्ष पुरातन ग्रन्थ में afaa लगभग 
पचास मनीषियों के काल, तथा दार्शनिक सांस्कृतिक विचारों को ब्राह्मण, बौद्ध 
और जेन परम्पराओं में जिस प्रकार प्रस्तुत किया है उसका एक अच्छा लेकिन 
संक्षिप्त अध्ययन प्रस्तुत किया है जो अनुसन्धानकर्ताओं के द्वारा अभ्यसतीय है, 
भोर इसलिये हम डा. सागरमल जी को साधुवाद देते हैं। उक्त पुस्तक का श्री. 
सुरेन्द्र बोधरा के द्वारा किया गया अंग्रेजी भाषान्तर भी उसी प्रकाशन संस्था के 
द्वारा प्रकाशित किया गया है जिसका मूल्य तीस रुपये है । अह्न्दी-भाषो पाछकों 
को इससे सुविधा होगी । 


प्रस्तुत पुस्तक में चार महत्त्वपूर्ण बिन्दुओं को ले कर लेखक ने विवेच्य 
विषय का विवेचन प्रस्तुत किया है-(१) ऋषिमाषित की भाषा की दृष्टि से 
उसका काल कौनस। और किस आधार पर स्वीकार किया जा सकता है? (२) 
उसमें चचित मनीषियों के विचार कहां तक उक्त ग्रन्थ के उत्तरवति या पुर्वेवति 
ग्रन्थों में प्रामाणिकतया तथा ईमानदारी से प्रस्तुत feat गये हैं--चाहे वे ब्राह्मण 
a के ग्रन्थ में हों या बौद्ध या लेत परम्परा के ग्रन्थ में gti (३) क्या 
ऋषिभाषित पर कोई निर्युक्ति लिखी गयी थी और (४) उक्त ग्रन्य का आज के 


परामर्श (हिन्दी), वषं १०, अंक ४, सितम्बर, १९८९ 
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जमाने में होते बाला महत्त्व | इन प्रश्‍तों तथा बिन्दुओं को wal स-सन्दभं प्रस्तुत 
करते wag लेखक ने कुछ ऐसे प्रश्‍न भी उठाये हैं जो भविष्य में अपेक्षित अनु 
सन्धान की दृष्टि से बहुत ही महत्त्वपूर्ण हैं; जसे, बौद्ध परम्परा में जो हीनयान 
और महायान की अवधारणा का विक्षास है, कहीं वह गोपथ । निवृत्ति मार्ग ) 
और महापथ [प्रवृत्तिमार्ग की अवधारणा का विकसित रूप तो नहीं है? 
(पू. १७) 

ग्रन्थ की माषा सरल और ५रिमाजिठ है । मुद्रण की अशुद्धियाँ नगण्य हैं। 
इस प्रकार का एक HUTA A अध्ययन प्रस्तुत करते के कारण हप डॉ. सागरमलजी | 
को पुनश्च एक बार धन्यवाद दे कर जिज्ञासु पाठकों से fara अनुरोध करते हूँ 
कि वे उक्त पुस्तक का अवश्य अध्ययन करें | 


दर्शन विभाग सो. प्र. मराठे | 
पुणे विष्रविद्यालय । 
पुणे-४१ (००७ | 


(२) 


फाइप,. (डॉ ) योइन; भारतीय दर्शन के सन्दर्भ में ईश-दर्शन : ईसाई 
दृष्टिकोण से; सत्य भारती, रांची, १९८८; पृ. ¡+ २९२; (अजिल्द) 

हमारे देश की सांस्कृतिक, दार्शनिक, भाषायी, आदि परम्पराओं का तथा 
विचारधाराओं का अध्ययन करने का, उनके ऊपर ग्रन्थ लिखने का- प्रथमत: अंग्रेजी, 
जर्मन, फ्रेंच आदि युरोपीय भाषाओं में तथा बाद में भारतीय भाषाओं में भी-आरम्भ । 
अठारहवीं सदी के अन्त में हुआ | लेकिन salad सदी में उसके जो एकाधिक | 
आयाम प्रस्तुत हुए उनके पीछे aga: एक प्रभावशाली विचार ati ag यह था | 
कि हरसम्भव पश्चिमी सांस्कृतिक, दार्शनिक, भाषायो, धामिक आदि चिन्तन की 
अन्यान्य धाराओं तथा परम्पराओं को किसी ब किसी छव में अधिक विश्वासाहं 
स्वीकाराह तथा अपनाने योग्य दिल्लाया जाय | साथ-साथ यहाँ की विचार-धाराओं 
और पम्पराओं में इस प्रकार की कोई न कोई त्रुटि दिखायी जाय कि जिसके 
आधार पर उसे स्वीकार करना aay और कम-अस्सल प्रतीत हो । इस 
विचारधारा को भारतीय विधाओं के युरोपीय अभ्यासको, ध॒र्मप्रचारकों, राजः 
नौतिज्ञो, विचारको तथा अध्यापकों ने इस तरह से अपनाया-और उनका अतुः 
करण करते में धन्यठा का अनुभव करने बाले हम ने भी-कि उसका हमारी सु 
पर संवार हुआ भत अब बीसवों सदी समःप्त होते आयी तो भी feat त किंपी पर 
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रूप में हमारा पीछा करता हो रहा है ओर Sas हम जानते या अजासते लगातार 
शिकार होते मा रहे हैं, यल तक कि यहां डी विचारधाराओं की अताकिकतया स्वीकृत 
न्यूनता और हेयता इस प्रकार प्रस्तुत को जाय कि जिसके जाधार पर तुलनात्मक 
दृष्टि से Peat पश्चिप्ती दृष्टिकोण की वरीयता पाठक आसाती से स्वोकार करें । 
प्रस्तुत पुस्तक एक धर्मेप्रचारछ के हारा लिखी गयी है । घर्मात्तरण के प्रम्बन्ध प्रे 
ईसाईयों अपनायी नीति के बारे में इसके पहले हमने लिखा भी है। * वस्ते डॉ. 
फाइस से भी पराद्रशं (हिन्दी) के माध्यम से हमारा विवाद हुआ था; २ लेक्तित 
दुर्भाग्यवशात्‌ ag आगे नहीं बढ़ सका । आज फिर से एक बार डॉ. फाइस के 
द्वारा लिखित पुस्तक की समीक्षा को ले कर एक-दो बिन्दु अत्यधिक विचारार्थ 
सुविज्ञ पाठकों के सामने विनम्रता से प्रस्तुत करना चाहते हैं, जिसमें उपरिलिखित 
दृष्टिकोण को ही न कि मात्र अपनाया है लेकित उसका अन्यान्य कुतो के 
आधार पर बड़ा लम्बा समर्थत भी किया दै । मारे देश में ag एक as दुर्भाग्य 
की बात है कि इस प्रकार की प्रचारकी, कुतर्कग्रस्त भौर गलतफहमियाँ फैलाने 
वाली पुस्तकों का पाठकों पर बहुत बड़ा गम्भीर अधर होता हे जिसको वजह से 
वे सत्यता से कई कदम दूर रखे जाते हैं, और तो भी हम इस प्रकार के प्रयासो 
को लगातार अनदेखा करते रहे हैं। हमारी बात को हम एक-दो fae के 
आधार पर स्पष्ट करना चाहेंगे। 


डॉ. Giga इसके qa ईसाई दर्शन : इतिहास ओर सिद्धान्त * नामक एक 
ग्रन्थ हिन्दी में लिख चुके हैं जिसका सम्भवतः उद्देश्य यह था कि जिज्ञापु पाठकों 
को ईसाई (धमे) दर्शन के इतिहास और सिद्धान्तो का हिन्दी में परिचय प्रस्तुत 
किया जाय । हमने सम्भवतः इसलिये कहा कि इसका दुसरा (और शायद प्रधान) 
उद्देश्य हिन्दो-भाषी वर्मान्तरित लोगों को उनको cag; भाषा में ईसाई धर्म- 
दर्शत के इतिहास और सिद्धान्तो से अवगत कराना हैँ। नहीं तो इस विषय पर 
इग्रेजा आदि युरोपीय धाषाओं में पर्याप्त ग्रन्थ उपलब्ध हैं ओर जिज्ञासु उनका 
अध्ययन कर सकते हैं। तथापि हमारे देश में ईसाई मतावलम्धियों की बढ़ने वालो 
आबादी ध्यान में लेते हुए तथा उन्हें युरोपीय भाषाओं का धया ईपाई घर्मदर्शेन 
का उतना पर्याप्त ज्ञान नहीं है जितना कि होना चाहिये इस बात को स्वोकार 
करते हुए डॉ. फाइस जैसे लोगों ने ईसाई धर्म-दर्शन पर हिन्दी में पुस्तक लिखी 
तो ag भी एक सीमित दृष्टि से समझा जा स$ता है। उपरोल्लिखित पुस्तक के 
| उन्होंने अगर ईसाई दृष्टिकोण से ईश-दर्शन पर पुस्तक लिछी होती तो बहू 
भी एक सीमा तक आवांछनोय नहीं गिना जाता, खास कर के डॉ, फाइस जसे 
लोगों के द्वारा लिखी इस प्रकार की पुस्तक का जिन्होंने ईसाई ईश दर्शन का 
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विस्तृत अध्ययन भी किया है और जो हिन्दी में अपने विचार सरलता से प्रस्तुत 
भो कर-सकते है। 


तथापि प्रम्तुत पुस्तक का हेतु तया उद्देश्य इतना सरल और शुद्ध नहीं 
दिखायी देता | नहीं तो tar कि पुस्तक के शीर्षक से स्पष्ट है, भारतीय दर्शनों 
के aad में ईसाई दृष्टिकोण से ईश-दर्शेन पर पुस्तक लिखने की क्या आवश्यकता 
थी ? शद्ध रूप में इस प्रकार का प्रयास किया होता तो उममे वैचारिक रूप से 
कोई बाघा नहीं पैदा हुई होती । इस प्रकार का प्रयास नव थोमसब।दी स्कोलावाव 
के दृष्टिकोण से भी किया जा सकता था, Gat कि प्रस्तुत प्रयास किया जाने का 
दावा लेखक महोदय ने स्वय किया है। लेकिन इस प्रकार का ही उक्त प्रयास रहुता 
तो इस प्रकार की पुस्तक हिन्दी में उपलब्ध न होने से उसका शैक्षिक दृष्टि से 
सीमित महत्त्व अवश्य रहता - सोमित इपलिये कि पाद्रियों को प्रशिक्षित करने 
वाली संस्थाएं और सारे भारतीय विश्वविद्यालयों में मंसूर विश्वविद्यालय छोड़ 
कर अन्य किसी शिक्षा-संस्था में इस प्रहार का अभ्यासक्रम भी नहीं है, न उसे 
पढ़ाने की व्यवस्था है, न ही इस प्रकार की कोई आवश्यकता भी महसुस की गयी 
है (मंसूर विश्वविद्यालय में भी इस प्रकार का अभ्यासक्रम क्यों रखा गया है यह । 
समझना आसान नहीं है)- छेकिन धर्मान्तरण की दृष्टि से उसका महत्व नगण्य | 
ही रहता । और प्रस्तुत पुस्तक घर्मान्तरण के दृष्टिक!ण से उनके लिये लिखी गयी 
है जिन धमन्तिरित एतद्देशीय प्रचारकों फो इस प्रकार का पाठ्यक्रम सिखाना है 
कि उसके आधार पर तैयार होने वाली उनकी मनोमूमिका के बल पर अत्यधिक 
ब्यक्तियों का धर्मान्तरण करने के अपने प्रयास भें बे सफलता प्राप्त कर सकें, 
यद्यपि आजकल तथाकथित शिक्षा-सस्चाएं और अस्पताल चलाने की सेवाओं का 
धर्मान्त(ण के उद्देश्य से भलगाव रखने का दावा किया जाता हो । 


एक दृष्टि से देखा जाय तो इस दृष्टि से भी उक्त विषय पर अगर प्रामाणिक 
पाठय-पुस्तक लिखी गयी होती तो उसमे बिरोधी तत्त्व महसूस न किया गया 
होता। छेक्न ईमानदारो को ही जहाँ छोड़ दिया है वहाँ इस प्रकार के प्रयास | 
को हिमायत केसे और किस आधार पर की जा सकती है? जैसा कि शोषेक सें 
स्पष्ट है, भारतीय दरशन (एक ? या अनेक? ) के सन्दर्भ में प्रस्तुत विषय की 
चर्चा करने का उद्दशप है। लेकिन भारताय दर्शनों को तथा उनके पोछे रहने वाळे 
विभिन्न द्ष्टिकोणों की अनेकता है, एकता नहीं है । तथापि उसे शायद 
जानबूझ कर नजरअन्दाज करना चाहा है । दूसरे, ईश-दशंत a 
दर्शन के अन्तगेत आता है, मात्र दर्णेन के नहीं। अगर भारतीय दर्शनों के ही 
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की करने के बजाय ईसाई ईश-दर्शन की क्यों ? क्यों कि उक्त प्रकार की चर्चा 
का महत्त्व धर्मान्तरण के सन्दर्भ में नगण्य रहा होता। fad पश्चिमी भाषा में 
ईश-दर्शत कहा जाता है उस प्रकार फा दर्शन प्रस्तुत करने का कोई एयाप किसी 
भारतीय दार्शनिक सम्प्रदाय से न उद्भूत हुआ न उपे उद्भूत करने की किसी 
विचारक को कोई आवश्यकता महसूस हुई, चाहे वह्‌ सेश्वरवादी हो या निरीएवर- 
वादी, आस्तिक हो या नास्तिक । लेकिन जहां वेदान्त जैसे भारतीय शद्ध दाशे- 
निक मतों को ईश-दर्शन £ समझा जाता है- ओर प्रस्तुत ग्रन्थ भी इस मत से 
मुक्त नहों है- वहाँ अन्य भारतोय दार्शनिक दृष्टिकोणों झो भो इसी नाप से 
आँका गया हो तो आश्चयं नहीं, और यह धमंशास्त्र का दृष्टिकोण दर्शन से भिन्न 
होने की बात को स्वीकार करने कै बावजूद ! (देखिये, प. ९२) इस प्रकार दर्शन 
मौर ईश-दर्शन में होने वाले भेद को नजरअन्दाज करने का एक प्रधात आक्षेप इस 
पुस्तक पर आता है, यद्यपि जानबूझ कर प्रस्तुत लेखक ने उस भेद का अधिक्षेप 
किया है। क्यों कि अगर उक्त प्रकार के महत्त्वपुर्ण भेद को ईमानदारी से अपनाया 
तया निभाया होता तो fra प्रकार er ara fae उद्देश्य से लिखा गया है वह 
सिद्ध ही नहीं हो पाता 1 


अब ईमानदारी के साथ प्रामाणिकता की ओर देखें । हर हालत में किसी 
भी भारतीय दार्शनिक दृष्टिकोण से ईसाई ईश-दर्शन अभिषन्दनीय, गम्भीर, 
स्वीक्षाराहूँ, प्रामाणिक आदि है यह तो लेखक ते स्त्रयंसिद्ध तत्त्व के ख्प में स्वीकार 
किया है, क्यों कि ईसाई घमं सर्वश्रेष्ठ और परिपुण है इसलिये उसका ईध-दर्शंन- 
विषयक विचार ead अधिक स्पृहणीय हो होना चाहिये । मात्र इस तत्त्व के आधार 
पर ही पुस्तक का सारा प्रपञ्च खड़ा किया होता तो वहु केवल प्रचारकी गिना 
जाता। इसलिये ईसाई ईश-दर्शन की सबंश्रेष्ठता सिद्ध करने का कोई अधिक 
परिणामकारण और ठोस उपाय होना चाहिय । वढू ag कि जिस देश में धर्म- 
प्रसार और धर्मान्तरण करने के उद्दृश्य से पुस्तक का उपयोग किया जाने वाला है 
उस देश में उद्भूत हरेक दार्शनिक सम्प्रदाय को तथा उसके दृष्टिकोण को हीन, 
अपूर्ण, अस्तंगत, अस्वोकाराद ।इदाहरणायं वेदान्त के सन्दर्भ मे लेखक के मत के 
लिये देविये, पृ. २०१) आदि fesrar जाय ताकि उसकी तुलना में ईसाई ईश- 
दर्शेन का गहरा महत्त्व अपने-आप लोगों को महसुप्त होने लग । ५ इस aad में 
तोन मुख्य क्षाक्षेपों को ओर संक्षिप्तता से पाठकों का ध्यान विनम्रता से आकृष्ट 
करना चाहते हैं। एक, पद्धतीशास्त्रोय दृष्टि से दूसरों को तथाकथित हीनता, 
दूषणदुष्टता, भपूणंता छादि के आधार पर प्रस्तुत किये जाते वाले दृष्टिकोण या 
दर्शन को सर्वोत्तसता, सबंश्ेषठता आदि सिद्ध करने का उपाय गर्हणीय और 
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अविश्वात्षाई हे । दूसरे, भारतीय दार्शनिक सम्प्रदायों के दुष्टिकोणों के सन्दर्भ में 
विवेच्य विषय का विवेचन प्रस्तुत करते ससय भारतीय दाशेनिकों के way को 
प्रामाणिकता से प्रस्तुत करने की ईमानदारो भी नहीं दिखायी गयी है। इस प्रकार 
के एक-दो उदाहरण देखणा उण्युक्त होगा-एक, '“ वेशेषिक का मत ईश्वरवादी 
ष्टिबाद कहा जातः है ” (पू. ४४), “भारतीय ईश्वरवाद झा मुख्य प्रतिनिधि 
अर्थात वैशेषिक दर्शन.....इस दर्शन में जिख वैयर्बितक ईश्वर को स्वीकार किया 
जाता है उठे संतार का सृष्टिकर्ता भी माना जाता है।” (पू. ६३) अधवा, 
“अद्वैत वेदान्त (सारा । शंकर के द्वारा प्रणात भी ! ) में ईएबर और जोवात्मा 
का तादात्म्य सम्बन्ध स्पष्ट करने वाला सिद्धान्त अवच्छेदबाद' कहा जाता 
है ।" (पृ. १९८), “...जात्मा और ब्रह्म का यह तादात्भ्य-सिद्धान्त 
wea वेदान्त की आधारशिला है; इसके बल पर ब्रह्म का अस्तित्व 
fag किया जाता है । ” (शब्दों पर बल हमारा- पृ. २००) 1” 
ईमानदारी और झामाणिकता के निर्वाह का अभाव मात्र संत- | 
प्रदर्शन तक ही सीमित नहीं है। इस प्रकार कै मत पस्तुत करने का प्रामाणिक | 
आधार श्य' हो खकता हे! एक तो स्वर्गीय डॉ. कामिल ach (देशिये, प. ६७, | 

| 

| 


२३९-४०), Ignatius Puthiadum (देखिये, पु. १९९; आदि लेखकों के द्वारा 
fae गये ग्रन्थ था लेखक के हारा पुवं में लिखा गया ग्रन्थ (देळिये, पृ. १२८)। 
इनमें से किसी को मी किसी भी भारतीय दाशंलिक परम्परा के अधिकृत भाष्य” 
कार के रूप में सही स्वोकार किया जाता | तो भी कया हुमा ? उद्देश्य सफल 
होता है न? जिन साधनों के आधार पर ag किया जाता है उनकी शुद्धता का 
पर्वाह क्यों की जाय ? अन्ततः, औद्धत्य और ( जातवूझ कर की) लापरवाही का 
भी एक उदाहरण देखिये-'' भारतीय दशन विषयक ग्रन्य-सुचि देना लेखक को 
अनावश्यक जान पडता है: तत्सम्बन्धी प्रामाणिक ग्रन्थ विद्वान पाठकों को भली 
शांती ज्ञात होंगे ।” (शब्दो पर बल हमारा, देखिये, पृ. २६७) = यद्यपि वे विद्वात्‌ 
लेखक को अज्ञात रहें या उनको जानबूझ कर उपेक्षा की गथी हो तो भी ? अगर 
भारतीय दर्शन-विषयक ग्रन्थ-सूचि देता अनावश्यक है तो ईसाई धर्म तथा धर्म- 
ada विषयक पाँच पृष्टों की सूचि किस लिये परमावश्यक हे? ( दैबिये” 
पु. २६७-७१) 


इस प्रकार पुस्तके लिखने वालों का उद्देश्य तो साफ है, यद्यपि EF 
उससे safes रहें या उसे अनदैखा करें ¦ लेकिन हमें आवश्यक्ता इस बाघ की 
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है कि हम उनके बारे में सतक रहें मोर उनके सम्बन्ध में प्रवाहूपतितत्व को त 
अपनायें । इसी में हमारा वेचारिक स्वराज रहेगा; नहीं तो वैचारिक दासता 
के शिकार ही हम लगातार होते रहेंगे, जैसे कि आज तक होते आये हैं। 


पुस्तक की भाषा सरल, परिमाजित है! मुद्रण को श्रशुद्धियाँ बहुत कम 
संख्या में हैँ। पुस्तक को सन्दर्भ-ग्रन्थ-सुचि (यद्या दुष्टि-दुष्ट ), नाम-सूचि, 
विषय-सूक्चि आदि जोडी गयी है। इस पुस्तक का अध्ययन इसलिये उपयुक्त है 
कि बैचारिक दासता हमारे ऊर थोपने के उपायों से हुम परिचित त्या उनके 
बारे में सतक रहें । 


दर्शन विभाग मो. प्र. मराठ 
पुणे विश्वविद्यालय 
पुणे -४११००७ 
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